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اللاإاالا 


نود أن نتحدث هنا عن موضوع يتعلق 
بعلم أصول الفقه ويدور حول فلسفة الحقوق 
الاسلامية التى اشتغل بها الكثير من الائمة 
والعلماء قديماً وحديثاً ولاتزال تحتاج إلى المزيد 
من الكلام فيها ولكن قبل ذلك نحب أن 
نقدم تعاريف للشريعة والفقه معتمدين في 
ذلك. عل. مفهيع: الإسلام لمما ليتضح 
للقاريء بشكل جلي ما نريد أن نبينه من 
عمق العلاقات بينبما . والذي لابد من قوله 
هنا ونحن بصدد الحديث عن موضوع مهم 
كهذا هو أن من شيعت علوم بالافكار 
والثقافة الغربية يتجنبون دوما استخدام بعض 
المصطلحات الاسلامية مثل الشريعة والفقه 
عند حديثهم عن الثقافة الإسلامية وهذا 
بلاشلك يلا فادح جدا لانه من الواجب 


على كل من يكتب في قضايا الدين 
الاسلامي ا يستعمل المصطلحات والمفاهم 
المتعلقة به فتحن لا" نستطيع مطلقا أن سمل 
أمثال هذه المفاهيم والمدارك التي هي من 
الاركان الاساسية للدين الاسلامي والشريعة 
الإأسلامية التي بنيت عليها الحضارة والعلوم 
الاسلامية . 

الشريعة ‏ لقد استعمل القران الكريم 
كلمة الشريعة ومشتقاتها في أساليب مختلفة 
ومتنوعة . فالكلمة قد وضعت في اللغة 
للدلالة على الوضوح والاستقامة والتوجيه 
المستقم والامتداد نحو جهة واستقامة واحدة 
والشرع نبج الطريق الواضح''؟ ومن ذلك 
الشريعة وهي مورد الشاربة . واشتق من 
ذلك الشعة في الدين والشريعة' "2 لان 


الأصل في الكلمة المدّ في استقامة واحدة » 
ويخمل عليه كل شيء يمتد في رفعة وغير 
رفعة » من ذلك شراع السفينة فهو ممدود في 
علو وقوله تعالى « اذ تأتيبم حيتانهم يوم 
سبتيم شيعا »:'2 يعني انها الرافعة 
رؤوسها(؟2 والشرعة والشريعة في كلام 
العرب مشيعة الماء عدًا لا انقطاع فيه ويكون 
التشريع لان مورد الابل اذا ورد بها الشريعة لم 
وواضح مأ خوذ من شرع الاهاب اذا شق وم 
يمزق . والشريعة تأت بمعنى العادة ايضا . 
والشارع الطريق الاعظم الذي شرع فيه 
الناس عامة وهو عل هلا المعنى ذو شرع 
من الخلق يشرعولك فيه ودؤر شارعه اذا كانت 
ابوابها شارعة في الطريق وفي الحديث كانت 
الابواب شارعة إلى المسجد اي مفتوحة إليه 
وكل دانٍ من شيء فهو شارع . وكذلك 
وقربت من الناس وهذا كله راجع إلى شيء 
واحد ء إلى القرب من الشيء والاشراف 
عليه( *) , 


وشراع السفينة ما يرفع فوقها من ثوب لتدخل 
فيه الريح فيجريها وشرع السفينة جعل لها 
شراعا واشرع الشيء رفعه جدا وانتم فيه 
شرع سواء أي متساوون لا فضل لاحدم فيه 
على الأخحره"“2 , 

على ضوء ما تقدم نجد أن كلمة الشرع 
ومشتقاتها تتضمن المعاني التالية : 


١‏ الطريق المستقم الذي لا انحناء فيه ولا 


ب الامتداد نحو جهة واحدة مستقيسة . 
ج - القرب للشيء والتقرب منه . 

فيه بدون مشقة حيث يتسع لكل من يريد 
السير والمئبي فيه . 

ه ‏ العلو والرفعة . 

و الوضوح والظهور والبيان . 


ز ‏ مورد الماء أو منبعها حيث لا يستطيع 
أي ذي روح أو نفس أن يعيش ويحيا من 
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هذه المعاني كلها تتضمنها كلمة الشرع 
ومشتقاتها وعلى هذا فالشريعة والشرع هما 
الطريق الواضح البين الواسع المستقيم الموصل 
إلى الحياة والرفعة والعلو دون احياز او 
اعوجاج -حيث يسير فيه الناس بيسر 
وسهولة . هذا هو المعنى الذي يستخلص 
من اللغة وقد استعمله العرب قبل بجي ء 
الاسلام . وعندما نزل القران الكريم وذكرت 
فيه هذه الكلمة لاشك انه قد استبدف 
تلك المعاني الموجودة عند العرب لال القران 
خاطبهم بلغتهم فالعرب كانوا يستعملون هذه 
الكلمة لهذه المعاني في حياتهم اليومية. وبعد 
هذا فمن الضروري ان نتتبع القران الكريم في 
استعماله كلمة الشريعة وماذا أراد أن يقدم 
للناس من معان ومقاصد بواسطلة تلك 


الكلمة التى اذهلت العالم بوضع نظام 
خاص بين النظم البشرية يمتاز عن القوانين 
الوضعية بخصائص متميزة . 

والآن نود أن نلقي نظرة عابرة على الآيات 
التي ذكرت فيبا الشريعة في القران الكريم : 
١‏ يقول الله عز وجل في الاية الثامنة 
عشر في سورة الحاثية « ثم جعاداك على 
شيعة من الافر فاتبعها ولا تتبع أهراء 
الذين لا يعلمون » . 

3 م #وسسيات كلمة 6 
١‏ يقولون إن الشريمة لين وسنة وماج 


وهدى وبيّنة من أمر الدين("2 . 


لقد أمر الله سبحانه وتعالى رسوله باتباع 
الطريق الواضح البين أمام كل الناس لان 
منفعتهم في حياتهم ومعاشهم تتمثل فيه . 
فالمعاني المأكورة في كلمة الشريعة يمكن 
حملها عل هذه الآية حيث أن الدين 
الاسلامي والقران الكريم يبديان الناس إلى 
الحق بمنهاج واضح يفهمه الجميع . وعلى هذا 
الاساس يبدو للفاهم 6 أن الأسلام 
يقبل كل ما هو واضح وبين بحيث بدي 
الناس إلى الحق والعدالة والخير حتى وان م 
يكن مذكورا في النصوص الدينية الإسلامية. 
فالمراد في الآية الكرعة هو أن الله عز وجل 
قد سن للإنسان طريقاً سوياً في أمور دينه 
ودنياه فأمره باتباع الشريعة الثابتة بالدلائل 
الظاهرة الجلية ونهاه في الوقت نفسه عن اتباع 


ما لا حجة عليه من اهواء الجهلة 
وعقائدهم وتقاليدهم التي يكتنفها الغموض 
والتى بنيت اصلا على الاهواء والانحراف . 

؟ ‏ الاية الثانية هي الآية الثالئة عشر من 

سورة الشورى : « شرع لكم في ادي م م 
وصى به نوحاً والذي أوحينا إليك وما 
وصينا به إبراهم وموسى وعيسى ان اقيمرا 
الدين ولا تتفرقوا فيه . كبر على المشركين 
ما تدعوهم اليه . الله يجتبى اليه من يشاء 
وبدي إليه هن ينيب » اي ان الذي له 
باحسو و حرج عر بن 


الدين ما شرع لقوم ابراهم وموسى وعيسى 
وحمد َه ثم بين ذلك بقوله « ان افيموا 
الدين » وهو توحيد الله وطاعته والايمان 
برسله وكتبه واليوم الآخر وبسائر ما يكون 
الرجل باقامته مسلماءلم يرد الشرائع التي 
تبنى عليها مصالح الاثم والني تختلف من أمة 
لااحرى.وقد فهم معظم الناس من هذه الاية 
بأن الله قد وضع 5 الدين وقواعده 
الاعتقادية وأصول الشريعة فلا ناسخ فيها ولا 
منسو لان هذه الاية الكرية تيد الشريعة 
الثابتة العامة لكل أمة ولكل البشر. وتذكر 
صراحة بعض الباديء التي اوصى الله بها 
للرسل العظام ومنهم رسولنا مَك أن 
الديانات السماوية العظيمة تلتقى في 
الاسس الاعتقادية والاخلاقية والمباديء 
الااخرى العامة.فمن الطبيعي أن نهد اخختلافا 
كيرا أو قليلا في فرورع الديانات السماوية 
ولا نجد فيبا أتفاقا الا في المقاصد والأهداف 


/ 


والمباديء والمنبع الاصلي لان الفرو ع تختلف 
وتتغير باختلاف الازمان والاماكن وبتطور 
كل أمة وتقدمها والذي لا يتغير ولا يتبدل "م 
قلنا هو الايمان بالله واليوم الاخخر والرسل 
والملائكة والصدق في الحديث والوفاء بالعهد 
وصلة الرحم وتحريم الظلم للناس ولكل ذي 
روح وعدم الاشراك بالله وتوحيده في العبادة 


وف كل امور الحياة وحده لا شريك له في ' 


الالوهية والربوبية” "2 . 


والاية الثالثة هي الآية الثامنة والاربعون 
في سورة المائدة « وانزلنا اليك الكتاب 
بالحق مصدقاً ا بين يديك من الكتاب 
ومهيمناً عليه فاحكم بينهم بما انزل الله ولا 
تتببع أهواءهم عما جاءك من الحق لكل 


حعلبا مدكم شرعة وهنماجا ولو شاء الله 
لجعلكم أمة واحدة ولكن ليبلومٌ فيما اتآم 
فاستبقوا الخيرات إلى الله مرجعكم جميعا 
فينبئكم بما كدتم فيه نختلفون » 

تدل هذه الاية على معنيين اثنين 

الأول : بما أن.الشرعة أو الشريعة هما الطريق 
البين الواضح الذي يتم التوصل من خخلاله 
إلى النجاة والسعادة في الدارين 6 سبق في 
إيضاح كلمة الشريعة فانه يفهم من الشيعة 
في هذه الآية الكريمة أن الله تعالى جعل لكم 
من الأنبياء شريعة وأن الأصول الأساسية 
لهذه الشريعة متفق عليها بين الانبياء . 


الثاني : ان المقصود بالممهاج هو طريقة 
تطبيق الشريعة حسب الظروف والشروط 


التي تختلف باختلاف الازمنة والامكنة وهذه 
هي نقطة الخلاف الرئيسية بين الرسالات 
السماوية . 


وهذا على ما نعتقد هو مضمون الآية الكريمة, 
إلا أنه من الممكن أن نتوسع في المعنى حتى 
يقال أن الشعة والشريعة هما القران الكريم 
والسنة النبوية. والمنباج هو تطبيق القران 
والسنة من قبل الامة الاسلامية يا يفهمهما 
الائمة والعلماء والفقهاء ني ضر أبن 
لعصور. والشرعة أو الشريعة هي ما ينبغي أن 

يتفقوا فيبأ *وأما انبج فلهم حق التصرف 
والفهم والاحتلاف فيه حسب مقدرتهم 
العلمية ومداركهم العقلية . 


فالمنهاج اذا هو الطريق المستمر الواسع الذي 
يوصل إلى الحدف المنشود ٠وقد‏ قال ابو 
العباس محمد بن يزيد في هذا الصدد : 
الشريعة ابتداء الطريق و«المباج الطريق 
المستمر . 

نفهم من هذا القول أن الشريعة أصل 
ومصدر الانطلاق والمباج هو مواظبة السير 
الدؤوب تُستمدٌ القوة فيه من نقطة الانطلاق 
على الدوام ودون انقطاع.وروى أيضا عن ابن 
عباس والحسن وغيرهما أن الشرعة والمنهاج 
عله وسيل : 

وهكذا فان كلمة الشريعة في الآية الأول 
استعملت بمعناها اللغوي ولكن معنى 
الشريعة والشرعة في الآية الثانية والثالئة تعطي 
لنا المعنى الاصطلاحي . لقد عرف العالح 


التبانوي الشريعة بانها « الأحكام التي جاء 
بها رسول من الرسل من الله لعباده فإ 
كانت الاحكام عملية تسمى الاحكام 
الفرعية لعماية وب علم الفقه لتوضيح 
هذه الاحكام فروعا وتفصيلا ء وان كانت 
الاحكام تتعلق بمسائل الاعتقاد تسمى 
الكلام لايضاح هله الااحكام الاصولية! 2 


ما يقول محمد علي السايس في كتابه 
2 تاريخ التشريع الاسلامي « 4 الشريعة 
بالنسبة للفقهاء هي الاحكام التى وضعها 
الله تعالى لعباده لسعادتهم في الدارين , ان أمنوا 
وعملوا بها . وسميت هذه الاحكام بالشريعة 
متينة محكمة الوضع لا انحراف فيها ولا 
عوج )1١(»‏ 


وبقول الدكتور محمد يوسفف موسى 
« تستعمل كلمة الشريعة الإسلامية والفقه 
الإسلامي لمعنى واحد كمترادف وكثيراً اما 
تستعمل كلمة الفقه بدل الشريعة لان 
الشريعة أعم وأشمل من الفقه ولانها تتعلق 
بمسائل الاعتقاد وتطلق الشريعة على الفقه 
يما 1 فتقط )١١ (١‏ 

ما ان التشريع سن القوانين ووضعها وتبيين 
القوانين والاحكام ماوبما ان الشريعة قد 
استكملت احكامها في حياة الرسول الكريم 
يله ,لان الله تعالى لم يعط لاحد حق 
التشريع الا لرسوله4وبما ان الالجكام الثابتة 
باجتبادات الصحابة والتابعين والائمة 


امجتبدين وارائهم ليست شريعة » لمذا كله 
نقول : ان مصدر الشريعة هو القران والسنة 
وحول هذا الموضوع يقول محمد السايس : 


ومن ذلك يتضح لك ان النبي مُه لم يفارق 
هذه الحياة الا بعد ان تكامل بناء الشريعة 


فما كان بعد وفاته ثما ثبت باجتهاد الصحابة 
التابعين فليس تشريعا على الحقيقة وائما هو 
توسع في تبسيط القواعد الكلية وتطبيقها 
عل الحوادث الجزئية المتجددة فليس للتشريع 
اذك مصدر سوى الكتاب معيو” 
الزمن ١1.‏ 

فهمنا ثما سبق ان الشريعة هي الطريق 
الواضح المستقم والشارع المفتوح الذي لا 
التواء فيه ولا اعوجاج وعلاوة على ذلك فان 
الشريعة تطلق ايضا على ما يل : 


اولا : على الأسس الدينية والاعتقادية 
والاحلاقية . 

ثانيا : على اللحكام الدينية الفرعية العملية 
التى تثبت بالقران والسنة . 

الغا : تطلق الشريعة من الناحية اممازية على 
آراء وأفكار واجتهادات المجتبدين بم 
الصحابة الكرام . ولكن الاستاذ محمد علي 
السايس ورفيقيه كا ذكرنا لا يرون هذا الرأي 
النالث ولا يقبلون الفكرة القائلة بان 
اجمادات امجتبدين واراء الصحابة من ضمن 


الأي ونقول : ان الشريعة هي الاحكام 
الموجودة صراحة في القران الكريم والسنة 


النبوية الشريفة . اما الاحكام المبنية عليهما 
ينين آلا" . 

الفقه لغة واصطلاحا : ذكرت كلمة الفقه 
وما اشتق منها عشرين مرة في القران الكريم 
اولا : جاء الفقه بمعنى العلم والمعرفة يقول 
الله تعالى في سورة هود : 91١‏ « قالوا 
ياشعيب ما نفقه كثيراً ما تقول وانا لنراك 
فينا ضعيفاً )١<»‏ , 

ثانيا ويطلق الفقه معنى الفهم مطلقًا 3 
قال الله عز وجل في سورة الكهف : 17 
« حتى اذا بلغ بين السدين وجد من 
دونهما قوم لا يكادون يفقهون قرلا »١؟١)‏ 
ثالعا : يطلق الفقه على الفهم والادراك 
والاحاطة بالشيء والتعقل والفطنة ويمكن 
الاستشهاد على هذه المعاني بالأية 7 من 
سورة النساء « فما هؤلاء القوم لا يكادون 
يفقهون حديناً ١١١+‏ ) 

اذا كنا قد شرحنا معنى كلمة الفقه في هذه 
فان الاساس لايضاح معاني هذه الكلمة 
فالفقه 5 اللغة ٠‏ هو 55 بالثي وفهمه 
يقال أوق فلان فقهآ في الدين أي فهما فيه 
قال الله عر وجل : « ليتفقهوا في الدين » 
اي ليكونوأ علماء به. نا دعا النبي 2 لابن 
عباس فقال : « اللهم علمه وفقهه في التأويل 


١ 


اي فهمّه تأويله 2١5١»‏ . 

ان كلمة الفقه لم تكن تستعمل في عهد 
الرسول والصحابة الا بمعناها اللغوي فقط . 
والذي كان شائع الاستعمال انذاك كلمات 
اخرى مثل القضاء والرأي والاجتهاد حيث 
وردت على السئة الصحابة وأهل العلم 
والمعرفة في ذلك العهد وكان ابوبكر وعمر 
وسائر الصحابة رضوان الله عليهم يقولون : 
ما هو رأيك ؟ اذا أرادوا ان يسألوا عن فكر 
ا من الصحابة أو ماذا ترى ؟ أو هاذا 
ترتأأى ؟ والى جانب هذا لا ترى أن الفقه قد 
استعمل في الاسثلة مثل : ماذا تفقه ؟ أو 
كيف تفقه ؟ أو ما هو فقهك ؟ اي فهملك 
الأمر الفلاني. وكذلك كلمة الفهم لم تذكر في 
الأمور التي تتعلق بالشريعة في عهد 
الصحابة والتابعين .وهكذا فان استعمال 


كلمة الفقه بدا بانتهباء عهد الرسول 
والصحابة حيث اخذت المذاهب الفقهية 
تتكون وتتشكل وتنتشر في ارجاء البلاد 
الاسلامية ٠‏ ونحب هنا ان نشير الى شيء 
اخر يتعلق بالحالة النفسية والاجتاعية 
للصحابة والمسلمين انذاك وهو أن كلمة 
اللأي كانت تستعمل كثيراً في ذلك العهد 
ولم يكن لاحد أن يدكر استعماها لان معناها 
يدل أصلا على ابداء الرأي والفكر واعمال 
العقل والذهن لغرض التدبير وادراك الامر 
فكريا وعقليا ومع كثرة استعمال الرأي 
والرئية في القران الكريم وواقع الحياة اليومية 
اصبحت الكلمة مرادفة للعلم والمعرفة فغلب 


عليها المعنى العلمي وببذه الصورة اكتسب 


الأي اهمية خاصة واصبح استعماله في 
استنباط الاحكام شائعا . 


لقد كان امجتمع الاسلامي في بداية عهده 
صغيراً اذ لم تكن الحوادث معقدة ومتداخلة 
فالنتصوص القرانية والأحاديث النبوية كانت 
تكفي لحل المشكلات الطارئة لهذا لم ير 
الصحابة اي مانع من استعمال كلمة الرأي 
بمعنى العلم وابداء الفكر طالما انه مذكور في 
القران الكريم .ولكن مع مرور الزمن وتطور 
الأحداث ظهرت حاجة ملحة وماسة لحل 
المشاكل المستجدة عن طريق اعمال الفكر 
والرأي على أسس علمية راسخة.لقد اضطر 
العلماء والاثمة المجتبدون وخاصة من كان 
يقطن منهم في المدن الإسلامية الكبيرة التي 
تتطور بسرعة إلى استعمال هنبج ثابت 
يعتمد على العقل والرأي ليتمكنوا من حل 
المشكلات التي كانت تعترض المسلمين 
ولجعل الاحكام الديئية مسايرة لتطورات 
المجتمع الإسلامي . فالاحداث التي برزت في 
تلك الفترة خارج المدن الكبرى كانت قليلة 
وكان من الممكن ايجاد حل لا من خلال 
نصوص القران والسئة بدون مشقة «ولكن 
كان من الصعب جداً تسيير الأمور 
السياسية والاجتاعية والادارية في المدن 
الكبرى التي تم فتحها حديثا اذ لم يكن 
بمقدور المسؤولين العشور على الاجوبة الكافية 
في الآيات والاحاديث مباشرة وبصورة 
صريحة . ولهذا السبب كانوا مضطرين الى 
الاجتهاد المستند على الفكر والرأي والعقل 


ليضبطوا امور الناس ويضعوها في اطارها 
الإسلامي حتى لا خرج الناس عن دائرة 
الاسلام وخاصة من كان منهم حديث العهدء 
وهكذا فكلما ضاقت الدائرة وسعها العلماء 
الذين كانوا يشعروك بمسؤولية كبيرة خهاه 
اجتمع الاسلامي الذي كان يسير بخطى 
حثيثئة في طريق التبدل والتطور . 

اما العلماء في المدينة المنورة ومكة المكرمة 
وامثالهما فانهم لم يتعرضوا لصعوبات 
ومشاكل كتلك التي كاك يواجهها العلماء 
مثلا في البصرة ودمشق والفسطاط وغيرها 
من المدن الإسلامية الداخخلة في رقعة البلاد 
الإسلامية حديثا والتي ينعدم فيها تجانس 
السكان من النواحي القومية والفكرية 
والثقافية٠‏ فبالنسبة لسكان مكة والمدينة كان 
يكفيهم ان يتبعوا القران والسنة في الاحكام 
والتقاليد الموروثة من الرسول والخلفاء 
الراشدين لحل مشاكلهم اليومية فلا حاجة 
لهم كثيراً للاجتباد واعمال الفكر ولذلك 
احذوا يقاومون ويستنكرون اجادات 
اصحاب الأي «لمذه الاسباب ولاسباب 
اخرى كثيرة تتعلق بالفتوح واتساع الرقعة 
الاسلامية دعت الضرورات الملحة المسلمين 
الفاتحين الى ان يكونوا اكثر دقة ويقظة تجاه 
الذين يدخلون في الإسلام افواجا وينضوون 
نحت رايته؛ فالتطور كان سريعا بعد امتزاج 
هولاء الا قوام الجدد في اجتمع الإسلامي 
ذلك التطور الذي ادى الى ظهور مشاكل 
جديدة لم تكن مألوفة من قبل في الاصقاع 
البعيدة عن أرض الوحي : 
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لقد حدث ذلك والمسلمون في مكة والمدينة 
بعيدين كل البعد عما يجري حولهم من 
مستجدات وهذا لم يقبلوا مطلقاً ان يجتهد 
العلماء في الأمور واالحوادث الطارئة وأن 
يعملوا فكرهم فيها مستندين على الرأي 
بشكل خاص بل كان عليهم أن يتمسكوا 
حرفياً بالنصوص والأحكام 00 
الرسول والصحابة روبذلك أخذ أهل 3 
والمدينة يمارسون الضغط على أصحاب الرأي 
والاجتهاد إلى أن نيل للعلماء أن استعمال 
الرأي واعماله يعطي حرية واسعة واستقلالا 
عن النصوص الشرعية ونتيجة لهذا الاحساس 
المتكون من جراء الضغط المعنوي تركوا 
استعمال كلمة الرأي وبدأوا يستعملون كلمة 
الفقه اي الفهم والادراك بحيث يستند ٍِ 
النصوص ليبس فيه استقلال فكري حاد أو 
ابداء رأي بلا سند وانما يعتمد ا 
الشخص فْ الفهم والادراك لانه يمكن نقاشه 
اعتادأ عل النص بصورة مباشرة عل خلا'فف 
الرأي الذي كان يصعب نقاشه بسبب بعده 
عن النص وعدم اتصاله المباشرء فعلى سبيل 
المثال إذا قال المرء مخاطبه « هذا رأبي » 
فماذا يكون جوابه اذا قال له « أنت على 
خطأً » على أي أساس يقول له هذا وهو 
انها بلا سند وهكذا نرى أنه لاا يوجد 
كيمة لق لنب آساين يستددان عليه أو 
نقطة تكون قاعدة للنقاش-أما اذا قال الرجل 
لصاحبه <« هذا ما فهمته من النص » أو 
هذا هو مدى فهمى فيمحكن مخاطبه عندئذ 


ان يرد عليه بقوله« فهمكهذا غير صحيح » 
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ويستطيع ان يجره إلى المناقشة والمناظرة اعتتادا 
على النص لا سند كل واحد منهما موجود 
بين أيديهما ,ا وأعتقد ان هذا من الأسباب التي 
لأجلها ترك الرأي مكانه للفقه وهكذا انضوت 
كلمة الرأي في التشريع الإسلامي في زاوية 
التاريخ . واحب أن اعلق هنا على ظاهرة 
أخرى في" التفكير الإسلامي حيث يظهر من 
سرد حكاية الرأي في زمن الصحابة والتابعين 
ان استعمال الرأي والعقل كان مصدراً 
مستقلا للتشريع زائداً على القران والسنة 
وكان العقل مصدرا مستقلا للتشريع ثم تحول 
هذا المصدر بعد عصر التابعين إلى معنى 
]0 وهو القياس أما بعد نجدب استعمال 
الرأي وأخحل الفقه مكانه أصبح العقل آلة 
للفهم لا حاكما مستقلا وهكذا نصل إلى 
معرفة التطورات التي حدثت في حالة بعش 
الكلمات التى كانت تدور على ألسنة 
العلماء وذلك تتيجة لتفاعل الأفكار وتأثير 
بعضها على البعض الاخر اضافة إلى ضغط 
الجمهور من العلماء والعامة من ورائهم على 
امحققين والمفكرين منهم وهي ظاهرة اجتاعية 
بارزة في للمجتمعات الإسلامية في التاريج 
الماضي وحتى في يومنا هذا . 

لقد استعمل القران الكريم الفقه بمعناه 
اللغوي والاصطلاحي في سورة التوبة 
١177 (‏ ) « فلولا نفر من كل فرقة منهم 
طائفة ليتفقهوا في الدين ولينذووا قومهم 
اذا رجعوا إلمهم لعلهم يخذروت » . 

ويقول الرسول 2 : « من اراد الله به خيراً 
يفقهه في الدين »27 ومعنى الفقه هنا يمل 


عل المعنى اللغوي الا ان الفقه قد محص هنا 
بفهم الأمور الدينية ونحن لا نرى المسلمين 
في عهد الصحابة والتابعين يستعملون الفقه 
بالمعنى الذي خصه القران الكريم به أي 
للفهم بالأمور الدينية وهو المعنى 
الاصطلاحي اليوم -وقد بدأ المسلمون 
باستعمال هذه الكلمة بالمعنى الاصطلاحي 
السائد في الكتب الفقهيه اعتبارا من القرن 
الثاني الحجري فنحن نرى الحسن البصري 
يستعملها لاول مرة ( ١١٠١‏ ها 58؟لا 
م ) في الاجابة على الفرقد السبخي ( ١١‏ 
ه ‏ 48 م) يقول الحسن البصري : 
« انما الفقيه الزاهد في الدنيا الراغب في 
الأخرة البصير بدينه المداوم على عبادة ربه 
الورع الكاف نفسه عن أعراض المسلمين 
العفيف عن اموالهم الناصح 
لجماعتهم 5ا2, 

إن الحسن البصري قد خحص كلمة الفقه 
الاسلامي وأما معنى الفقه في الاية المذكورة 
في سورة التوبة فهو واسع بحيث يشمل كل 
المعارف الدينية في الاعتقادات والاحكام 
العملية والالخلاقية . 

والامام الغزالي يعرف الفقه مفنداً معناه م 
كان سائداً في زمائه ويقول : « ان الفقه 
والفتاوي ©0'"؟ وتعريف الغزالي واضح 
وشامل للناحية اللحلاقية ويفهم في هذا أن 
للفقه معنى يؤثر على الحالة الروحية للانسان 
ولذلك كان اطلاقه على علم الآخرة أكثره 


علماً بان هذا لا يمنع من تناوله للاحكام 
الظاهرة 2 2-1 الفقه والفتاوي” ل" 
وأفضل من عرف الفقه هو الامام الأعظم أبو 
حنيفة ( ٠ه١‏ الاكلا م ) 

يقول فى ذلك « الفقه معرفة النفس ما لما 
وما عليبا »(؟؟) 

ان تعريف الامام الاعظم للفقه يحتوي على 
جميع الاحكام الاعتقادية والاخعلاقية والعملية 
والاوامر والنواهي وعلى هذا فالتعريف يشمل 
الاسلام كله لان الإسلام يبين للانسان مأ 
الناحية الاصطلاحية فلبيان ذلك نذكر هنا 
بعض التعاريف له لكي يتبين لنا الفرق 


 ه517/‎ ( فالفقه عند امام الحرمين‎ ١ 
م ) : هو معرفة الاحكام الشرعية‎ ٠١ه‎ 
. التي طريقها الاجتهاد(""'2‎ 

؟ ‏ والفقه عند الغزالى ( ه5.٠ه‏ هل ب ل 


١‏ م ) هو معرفة الاحكام الشرعية التي 
تعلق بأفعال العباد؟" 2 


“"' ل وفخر الدين الرازي يقول في تعريفه 
1181م :5 ** الفقه هر 
العلم بالالحكام الشرعية العملية المستدل على 
أعيائبا بحيث لا يعلم كونها في الدين 
ضرورة » . 

؛ ‏ اما سيف الدين الأمدي "5١١‏ ه 
١١#‏ م) فيقول في ذلك : الفقه 


١ 


مخصوص بالعلم الحاصل بجملة من الاحكام 
الشرعية الفرعية بالنظر والاستدلال .والفقه 
اسم لمعرفة الاحكام الفرعية('') 

ه ‏ والفقه عند ابن الحاجب 45١(‏ 
هى/84١١‏ ) وأبي البركات النسفي ( /١١‏ 
ه/.١‏ ام ) والشركاني ١٠7٠٠١(‏ 
ه/889 ١م‏ ) : هو العلم بالاحكام الشرعية 
الفرعية من ادلتها التفصيلية بالاستدلال! '") 


1 ل وعئك علي 2 محمد البزدوي ( 5/87 
ه/85١٠م‏ ) بأبي السهل السرخسي 
١.45ه/45١٠م‏ ) : العلم نوعان : علم 
العوسنيد والصفات وعلم الشرائع والأحكام 
والأصل في النوع الأول هو القران والسنة 
والنوع الثاني هو علم الفروع وهو الفقه . 
وهو على ثلاثة أقسام : 
أ علم المشروع بنفسه أي علم الأحكام 
ب اتقان المعرفة به وهو معرفة النصوص 
بمعانيها أي عللها وضبط الأصول بفروعها . 


"١٠١ وعبد العزيز البخاري‎ ٠0 
وصدر الشريعهمة‎ )م١1١؟؟9/ه‎ 
يرجحان تعريف‎ )م١4"/هال4ال(‎ 
الامام الاعظم الي حنيفة الذي اشرنا اليه‎ 
انفا وهو معرفة النفس مالا وما عليها ويزاد‎ 
عملا »لتخر ج الاعتقاديات والوجدانيات‎ 
فيخرج الكلام والتصوف ومن لم يزد اراد‎ 


١ 


شمول هذا التعريف المنقول عن الي 
حنيفة7"' 2 . 

4 والبيضاوي ( ه٠58ه/8١١م)‏ 
يعرف الفقه بأنه : العلم بالاحكام الشرعية 
العملية المكتسبة من ادلتها التفصيلية('' 2 , 


اي حي وان 
فيقول : الفقه : التصديق لاعمال المكلفين 
ل تقصد لاعاد وك في المطبوع ) 
الاستنباط( !25 , 


ان كلا من قوله « لاعمال المكلفين » وقوله 
0 بالاحكام » في محل النصب على أنه 
مفعول به للتصديق.وعداه إلى احدهما باللام 
والى الآخر بالحاء لان ما يعبر به الحكم وهو 
من شأنه ان يعدي إلى احد مفعوليه بالماء 
وإلى الآخر بعلى في مثل هذا التركيب وجعل 
المعدي إليه باللام هو الاعمال والمعدى إليه 
باهاء هو الاحكام لانت الاعمال هي 
الموضوع والأحكام هي المجهول< ''2 . 

ان ابن همام قد ناقش قطعية الاحكام 
الشرعية الفرعية يعني 0 ونحن لا نريد 
الخوض في هذا النقاش هنا وان كان من 
الممكن ان يكون الموضوع“ شيقا ونافعا من 
جهة قطعية الاحكام الفقهية وظنيتها بحيث 
يفرد له بمحث خاص . أن التعاريف التي 
ذكرناها ليست كل ما قيل في تعريف الفقه 
بل هناك تعاريف اخرى كثيرة غيرها وم 
تكن غايتنا في عرضها الا محاولة نبين من 
خلانها متى وكيف اكتسب الفقه مفهومه 


الاصطلاحي »ه "ا ذكرنا تاريم وفاة 
الاصوليين ليكون واضحا لنا من الذي تآخر 
عن الآخخر وكيفية التدريح والتطور في فهم 
الفقه . ومع هذا فالثابت في الكتب الموجودة 
لدينا ان اول من عرف الفقه هو الامام 
الاعظم وتبعه الاصولى الخنفى الامام البزدوي 
لانه كان يشرح تعريف الامام للفقه وذكر 
معاني مختلفة له وبين الامامين ثلاثة قرون 
ونصف قرن من الزمن تقريبا . 

أما الامام الجوبني الذي عاصر البزدوي فانه 
يعطي للفقه تعريفا اكثر دقة وأمتن مفهوما 
ومن المؤسف ان كتب أصول الفقه المكتوبة 
قديما لم تصل الينا كلها وهي اما موجودة في 
زوايا المكتبات العالمية أو هي ضاعت 
وفقدت َك نرى من عرضنا للتعاريف ان 
اصحابها ينتمون الى مذاهب مختلفة وهذا 
الحكم بالطبع ليس حكما لا يقبل الاستثناء 
والمئال على ذلك هو التعريف الذي ذكرناه 
لصدر الشريعة فهذا التعريف الذي درسه 


صاحبه دراسة دقيقة وعميقة انما يعود اصلا 
للامام الاعظم "ا ان تعريف التفتازاني للفقه 
بانه العلم بالالحكام الشرعية العملية من ادلتها 
التفصيلية هو تعريف الشوافء” '") 

ونهدف ايضا من سرد هذه التعاريف 
واختلاف الاصوليين والفقهاء حولها الى 
توجيه الانظار للفرق بين الفقه والشريعة وقد 
تطرقنا الى هذا الفرق عندما كنا نشرح 
معنى الشريعة . وهكذا نرى المناقشة تجري 
على قدم وساق لشرح التعاريف في إطار 


هاتين النقطلتين : 
النقطة الاؤلى : كون الفقه هو العلم 
بالاحكام الشرعية التي يتم التوصل اليهبا عن 


طريق الاستدلال والاستنباط والاجتباد 
وعندما عرض علماء أصول الفقه هذه 
المفاهم واستثنوا كون الشيء من أصل 
بالضرورة وقصدوا بذلك الشريعة يعني 
القران والسنة استهدفوا من وراء ذلك تفريق 
الشريعة عن الفقه لان الفقه يتوصل اليه عن 
طريق الاستدلال والاستنباط والااجتهاد . 
وهذأ يعني الاحكام التى يستنبطها الانسان 
بقدر ما لديه من قدرة عقلية وملكة علمية 
وبما لديه ايضا من مقدرة على الاستدلال 
والاجتهاد ولذلك يمكن القول ان الخلافات في 
مسائل الفقه تعود لاخيلاف عقول الناس 
وفهمهم ومقدرتهم على الاستنباط وعلى ضوء 
هذا نخرج بنتيجة تقول : أن عقلية وقابلية 
الانسان تنطور بتطور العلوم وتقدم الفنون 
حسب الحاجات والشروط بمقتضى الزمن 
وقانون الرقٍ . 

والفقه لابد واث يساير مقتضيات احياة 
المتغية «المتطورة وان يتاشى مع اللحاجة 
البشرية الملحة التي لا تخرج عن اطار الدين. 
فالاصوليون الكبار استعملوا التعاريف التي 
ذكرناها وهىي أشارة الى هذه الحقيقة . 
ولاأحظوا انه من الانسب للواقعة العلمية ان 
يفرّق بين الفقه وبين الشريعة التى هي 
القرآن الكريم والسنة النبوية الشريفة فهما 5 
قلنا مراراً المصدر الاساسي للشريعة مادام 
الدين باقيا . 


وانطلاقا من هذا الاساس هناك من يقول ان 
الفقه يمكن ان ينقد وان يوجه اليه النقد م 
فعل الاؤلون لانه عبارة عن اراء المجتبدين 
وتفسياتهم ويعزى اليه ايضا الخطأ 
والصواب . ولكن لا يجوز نقد الشريعة 
« أي القران والسنة » طالما انها ثابتة ما لا 
يجوز الاختلاف فى تفسيها وتاويلها بغية 
نقدها .اما الذي يجوز نقده فهو طرق رواية 
السنة لان الانسان يلعب دوراً اساسيا 
وعاملا مهما في روايتها ونقلها. هذا 
فالنقد » والحال هذا » ينصب على الناقل 
والعامل . 


البقطة الثانية : +7 وهي تتعلق بكلمة العلم 
واستعماطا . فالعلم هو معرفة الشيء قطعا قطعا 
مع الأخل بعين الاعتبار أن الفقه يحصل 
بالاجتهاد وهو حكم ظني لا يفيد حكما 
قطعيا . ولو أنه افاد القطعية لما اخمتلف فيه 
الفقهاء ولهذا السبب اجاب الفقهاء على 
الذين يدعون بانه لا يجوز استعمال كلمة 
العلم في تعريف الفقه بل من الضروري 
استعمال كلمة الظن فقالوا : 


أولا : إن استعمال كلمة العلم في تعريف 
الفقه يفيد أن الفقه يشمل الشريعة اي 
القران والسنة بما فيها أحكام العبادات جملة 
ونفصيلا . وليس الفقه كله عبارة عن 
الاجتباد والاستدلال . 


: ان الاجتباد انما يحصل بالاستدلال 
نسلا يفيد المكم اللي حم بل ل 
الحكم القطعى أحيانا وأن الاجتهاد يفيد 
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الحكم القطعي والطني وذلك حسب 
مصادر المعرفة والشروط للحكم ' 

الئا : ان الاجتباد يفيد الحكم القطعي دون 
شك والظن انما يحصل من خلال استعمال 
امجتهد للنص والدليل . ولكن المتفق عليه هو 
اقتناع امجتبد بالحكم الذي استنبطه من 
النص بحيث يكون قطعيا بالنسبة له وهذه 
القطعية التي توصل اليبا هي خلاصة 
ونتيجة لالجتبادهء والقطعية في قناعة المجتهد 
يقال لها الاحكام الفقهية اي الاحكام 
التى تتكون من اجتهادات امجتبدين والتي 
يقال لها العلم . إن الذين أيدوا ' قطعية 
الاحكام يجب ان يروها حكما نخاصا بالعالم 
المحبد لا حكما عاما مقطوعا بصحته 
إجماعا . 


والمهم في الأمر هو أن الاصوليين يقولون؛ 
الاجتهاد يفيد الظنء ولذلك وضعوا القاعدة 
القائلة : « ان الاجتباد لا ينقض بمثله » . 
اي المماثل له » فمثلا لو ان للمجععمد 
اجتهادين في مسألة واحدة فان الاول لا 

ينقض الثاني او بالعكس . لان الاجتهادين 
ظنيان فاه ينقض الحكم الظني بالظن.والامر 
واضح بالنسبة للمجتبدين الآخرين فاجتهاد 
أحدهم لا ينقض اجتباد الآخرءوطالما ان 
الامر كذلك فإن قطعية حكم المجتهد تكون 
قطعية بالنسبة له فقط . 


سلطة التشريع في الإسلام : سلطة التشريع 


ف الاسلام لله و-حدة وأرسوله تبعاأ ولاؤلي 
الامر بشروط ع( وقل بين الله سبححأنه وتعالى 


ذلك في القران الكريم مصدر التشريع : 
« ياأبها الذدين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا 
الرسول وأولي الامر منكم فان تنازعم في 
شيء فردوه إلى الله والرسول إن كنم 
تؤمنوك الله واليوم الآخر ذلك شير 
وأحسن تأويلا » النساء:وه 

أن بيات الاحكام وإنشاء ووضع القوانين 

ارين 039 هذا الى لم يكن الا 
إذ م يعط الله لأحد غير نبيه سلعلة التشريع 
وكان الرسول يعتمد فيه على الوحي بقسميه 
المتلو وهو القران وغير الملتو وهو السنة 
عل حد تعبير الاصوليين / ففي محيأة 
الرسول وضعت القواعد الكلية وأنشعت 
دكا مواصاب أو 
7 6 000 تطبيق ذلك بغي 
ما يحدث من أمثال الجرني في كل زمان 
« اليوم أكملت لكم دينكم واتممت 
عليكم ل ا لكم الإسلام 
دينا » المائدة .٠‏ وهكذا فان الآيات 
تبين ان الطاعة واجبة لله ولرسوله ولاؤلي الامر 
من المؤمنين فالدين الإسلامي الذي انعم الله 
به على البشر خلاص انفسهه قد اكتمل با 
لقد كان المسلمون الاؤائل يناقشون 
الاشحخاص الذين يشتركون قْ عملية 
انتتخابات رئيس الدولة او الخليفة او أهل 


الحل والعقد على -حد تعبيرهم التاريخي م 
كانوا يشاورون العلماء وذوي الخبرة والتجربة 
حول ذلك . واذا ها تولى السلطة أحد 
المرشحين للرئاسة كان له على المسلمين 
طاعة واجبة والمسلمون ينفدوت الااحكام التي 
يصدرها ويوقع عليبا . وهذه النقطة تكد 
انه كان في الإسلام سلطة عليا » وان قوة 
الاجراء والتنفيذ لرئيس الدولة هي ماما ما ورد 
في سورة النساء ولكن هذه السلطة العليا 
المهيمئة على الدولة قد تزعرعت في خلافة 
عئان بن عفان رضي الله عنه حتى استشهد 
وهو خحليفة المسلمين وجاء علي بن الي طالب 
رضي الله عنه إلى مقام الخلافة ولكنه لم 
يتمكن من بسط سيطرة الدولة على 
المتمردين وسط ما كان سائدا فيبا من 
أرهاب وفوضى . 


اما معاوية رصي الله عنه فانه تحكم بزمام 
امور الدولة موبلا عل القوة العسكرية 
فرسخ دعام الامن والنظام في الظاهر وكان 
ييدف بالدرجة الاولى الى « كسر شوكة 
المتمردين عل نظامه » وجح في ذلك فعلا 
ما يا 
الدولة والخلافة م 9 ا جاءرا بعذه , 
والدليل على هذا انه بدّل طريقة انتخاب 
رئيس الدولة التي كانت متبعة في عهد 
الخلفاء الراشدين ليجعلها ورائية . 

اما المسلمون فقد كانوا يحتكمون الى العلماء 
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اليومية في ظل حكم لم يكن نظام الدولة 
والقضاء فيه موؤسسا عل الوجه المطلوب » 
وم تكن قواعده ومبادئه مبنية على أصول 
مشتركة متيئة كأصول القوانين اليوم اذا جاز 
التعبير . للا ترك أمر القضاء والعدل 
لاجتبادات القضاة أنفسهم الذين اتفقوا في 
القليل واختلفوا في الكثير » فساد الشغب 
وعدم النظام والفوضى في كل مكان وخاصة 
بعد ازدياد عدد سكان البلاد وقلة الفتوح . 


لقد كان كل فقيه او عالم يفتي بالآية أو 
بالحديث أو بكل نص عثر عليه حسب 
فهمه وفقهه » وباجتهاده الشخصي اذا لم يجد 
نصا مناسيا للحادثة . وأصبح المسلمون 
يجدون في المدينة الواحدة علماء ومجتبدين 
يناقض بعضهم البعض بارائهم واجتهاداتهم, 
لاحدهم بالآخر ؛ اضافة الى انهم كانوا 
يملكون حرية واسعة جدا في الاجتباد . لقد 
ادرك السياسيون والاداريون هذا الوضع 
الخطير الذي تواجهه الأمة الاسلامية . 
فارادوا استدراك الامر » ولذلك عرضوا فكرة 
جمع الناس والامة على كتاب جامع توضع 
فيه المباديع والاصول الشرعية ' 

يعرض أحمد امين فكرة تقول بان الخليفة 
الاموي عمر بن عبدالعزيز هو أول من حاول 
معالجة الفوضى في القضاء . ويتضح من هذا 
ان أحدا غيه من الاموبين لم يبتم بوضع 
نظام عام في أمور القضاءا . “ونرى أيضا 
عبدالله أبن المقفع 0 ه .كبن م( 
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يبعث برسالة شاملة إلى الي جعفر المنصور 
يطلب منه فيها تنظيم شوُون العدل والقضاء 
ومؤسسات الدولة الاخحرى كالشؤون المالية 
والادارية والاقتصادية والاجتاعية والعسكرية 
وازالة الفوضى والقضاء على القلاقل . 
وبقول الذكتور صلاح الدين الناهي في 
الموضو ع « وحين اشتد الخلاف بين اقوال 
المذاهب وظهرت اقوال متناقضة في الحالة 
الواحدة من النقيض الى النقيض رسم ابن 
المقفع للخليفة العبابي سياسة تشريعية او 
وضع تشريع يتخير فيه الخليفة ارجح 
الاقوال » وادناها في رأيه لتحقيق المسألة 
العامة ورفع التناقض والفوضى الاجتهادية 
والقضائية »("')2 . 


الا ان ابا جعفر المنصور فشل في تنفيذ 
خطة ابن المقفع'' ''2 وقد اثرت هذه الرسالة 
على الخلفاء العباسيين اذ طلب هارون 
الرشيد من الامام مالك معالجة الموضوع 
بجعل كتابه « الموطا » كقانون اساسي 
يرجع إليه في امحاع الدولة الإسلامية ولكن 
الامام ل يقبل هذا الاقتراح لاسباب ذكر 
بعضها. 5 نرى الامام الشافعي ( ه." 
ه/. 8١‏ م ) يقترح تنظم اجتباد الختلفين 
في الفقهاء فيما يل فى الحوادث المشكلة 
والنوازل الملتبسة فقال : « ويجمع امختلفين 
لانه اشد لتقصية العلم ويكشف بعضهم 
عن بعض وهذا انما يخص الحوادث المشكلة 
والنوازل الملتبسة دون ما استقرت احكامه 
بالنصوص أو بالاجماع او بالقياس الذي لا 


يعمل غيو فيجمع له امختلفين من اهل 
الاجتباد ليسأل كل واحد منهم عن حكم 
الحادئة >("') 

وهنا حب ان نلفت انظار القراء إلى ان 
الامام الشافعي لم يتكلم عن المذاهب وائما 
خص المجتبدين بحديئه لان المذاهب لم تكن 
قد تشكلت واحذدت وضعها الشكلي 
والعضوي بعد٠وستبين‏ هذا فيما بلي : 

ان مسألة وضع قانون اساسي للدولة ل 
يتحقق ولم تحل القضية من اساسها . 
فالخليفة هارون الرشيد قد اخخطا في الاساس 
لانه لم يضع المسألة على اسس منبجية ولو 
كان قد وجه الامر الى طائفة من رجال العلم 
وجمعهم من ارجاء الامبراطورية الإسلامية 
وطلب منبم أن يولفوا كتابا لمعالجة الفوضى 
في شؤون القضاء والادارة لكان قد نجح على 
ما نعتقد او على الاقل كان قد اتخذ منبجا 
صالحاً يتطور في المستقبل ولكان نظظام 
القضاء وادارة الدولة قد أسسا على دعاتم 
واصول متينة منذ ذلك الوقت . 

بحيث يتطوران شيئا فشيئا لياخذا وضعهما 
النهاني المتكمل في عصور متتالية . لقد فهم 
الدكتور الناهي من قول الشافعي السابق بانه 
كان ينبغي ان يكون اقتراحا يستند على 
تطبيق مبدأ الشورى في صدر الاسلام ثم 
يتطور ليؤدي الى ظهور ضرب هن 
الديمقراطية ف الإسلام” ول 

ولكن مع الاسف الشديد فالمسألة قد أثيت 
قبل اكثر من اثني عشر قرنا ولمى تحل حتى 


يومنا هذا في أي بلد من البلدان الإسلامية. 
وقد كان الاؤلى باصحاب الامر ورجال الدولة 
ان يستلهموا نظرية التوحيد « ير الله عز 
وجل » في ارجاع الامور الى وحدة قضائية 
3 جعلوها ف كثير من الامور ٌ ولاستدراك 
الوضع وحل مشكلة الفوضى بدأ رجال 
العلم والفقهاء يعالجون الموضوع بعد أن 
يشسوا من قيام اركان الدولة بهذا الواجب 
فتشكلت المذاهب وتكونت لسسد الفراغ 
الذي تركه الخلفاء والدولة كا احذت الامة 
تتحزب حول حلقات العلماء والفقهاء 
وانتلمت غيث لواء المذاهب الختلفة وقل 
وصل الامر بكثير من الناس الى تعريف 
انفسهم بانتئائهم الى هذا المذهب او ذاك 
حتى اضحى المذهب جنسية الشخص . 


وبذلك خفت وطأة الفوضى في القضاء 
والأمور الاجتاعية الى حد ماء» ولكن كان 
يجب ان يحل الموضوع بشكل آخخر كان يتم 
تشكيل سلطة مركزية او فدرالية لكبح جماح 
الفوضى والشغب وتنظم امور الدولة وامجتمع 
في هذا الوقت بالذات وجد الفقهاء الخلصون 
طريق النجاة من ذلك المأزق احرج وهو ان 
كل فقيه او عالم لا يفتي الا اذا وجد حكما 
مطابقا لمذهبه فاذا لم يجد حكما مطابقا 
للمسألة المستفسر عنها استدل على حكم 
من ضمن مباديء مذهبه أو اجتبد اعتادا 
عليها . 

لقد كان لتأسيس المذاهب نتيجة للضرورات 
الاجتاعية ان ضاقت زاوية فهم العلماء 
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بسبب التعصب لمذاهبيم فتركوا الاصول 
والمصادر الشرعية الاساسية ولم يرجعوا اليها 
مباشرة بل شعوا يفرعون او يستفرعون على 
الاحكام الفرعية الجزئية ضمن دائرة مذهبهم 
التي ضيقت افقهم في الفهم والادراك.لقد 
أصّلوا الفروع ليفرعوا عليها من جديد ثم 
جعلوا تلك الأحكام الفرعية من سلفهم 
أحكاما أصوليه” ومباديء شرعية لانفسهم 
مكتفين بهذا المبج في الاستجابة الحاجات 
الناس ومتطلبات الحياة . 


إن هذا الوضع الجديد الذي واجهته الامة 
الاسلامية قد وسع الهوة بين أصحاب 
المذاهب مما أدى 1 إلى جعل الاحتلاف في 
الأي والفكر نقمة وفتنة بعد أن كان 
اختلاف الأمة نعمة ورحمة . وهكذا أغلق 
باب الاجتباد بذريعة السيطرة على الفوضى 
التي استفحلت فيه . 
ان المذاهب لم تستطع بأي حال من الاحوال 
مسايرة ما يجري في امجتمعات الانسانية من 
نغيانت. عضارية مومة سسب 0 
وتحسك اصبحانا باراء معيئة وضعت أصال 
في ظروف غير التي يعيشونها لم تتمكن من 
اللحاق بركب التطور للامة الاسلامية . 
لقد أدى الضغط المعنوي وخمود حركة 
الاجتباد والاستدلال والاستنباط إلى تمسك 
الناس بمذهب معين من المذاهب والوصول 
إلى قناعة مفادها أن من لا مذهب له لا 
له وأن أحدا لا يمكن له أن يفكر في 


"٠ 


اعتبر تبديل المذهب او تغييو امرأ عاو 
يشبه إلى حد كبير المروق عن الدين حتى 

بعض الغلاة اعتبروه امرأ يفوق 8 
م : ان كل مذهب تساهل في 
مسائل فقهية محددة أكثر من غيره وشدد 
في أخرى اكثر من اللازم وبطبيعة الخال كان 
من الصعب على الافراد متابعة تلك 
التطورات في حينها . 
فالمذاهب كا رأينا قد قسمت الامة وضيقت 
الشريعة الاسلامية الرحبة لتحصمها في دائرة 
محدودة 5 انها حالت دون التصف الحر في 
كل مجالات الحياة ويأسف شديد نقول إن 
هذه المشكلة مازالت قائمة حتى يومنا هذا . 
وهكذا أصبح للمذاهب سلطة حلت من 
خلانها محل سلطة التشريع مجلس الامة في 
الدول الاسلامية على مر العصور. فالذين لا 
يرول حق التشريع ججلس الامة بماذا يبون 
اذا قيل لهم ان المذاهب قد مارست حق 
التشريع عصورا طويلة » من الذي أعطى 
هذا الحق لعلماء المذاهب وسلبه من العلماء 
اليوم : 
ان ما يفهم من كلام الالنبوليينة الذي 
استعرضناه فيما سبق أن الفقه ليس الشريعة. 
وإنه غيرهاء فالفقهاء وأصحاب المذاهب قد 
جعلوا الفقه عين الشريعة في نظر الئاس . 
وكان هدفهم في الأصل من وراء ذلك 
تأسيس سلطة تشريعية تقمع الفوضى 
استنادا على الاجتهاد المذهبي 5-3 بالرغم 
من ذلك ما برح أصحاب تلك المذاهب 


يسمولك الفقه شريعة وهذه مغالطة بدوت 
شك لانه اذا كانت الشريعة هي الكتاب 
والسئة فان الفقه هو الاحكام التي استنبطت 
منهما بالنظر والتفكير في العلل والاسباب . 
فالعلاقة بين الشريعة والفقه اذن علاقة العلة 
والمعلول . وعلاقة السبب والمسبب وعلاقة 
الاصل بالفرع . كلاهما يتبعان نفس الحكم 
لشي . ومبذا الشكل وجدت الامة نفسها 
ترزح تحت قيود ثقيلة كانت حصيلة تفكير 
بشري أسفر عن وجود الاحكام الفقهية والاراء 
لمذهبية التي توصل إليها العلماء والفقهاء 
عن طريق اللجتهاد والاستدلال الشخصي . 


النتيجة : اذا اردئا تلخيص الموضوع يمكننا 
ان نذكر النقاط التالية : 


١‏ لقد حاول العثانيون والمصريوك في 
القرون الاخية الاقتباس من القوانين الاوروبية 
لعدم تمكن الفقه الذي كان يعيش في قوالب 
جامدة منذ قرون عديدة من الاستجابة 


لحاجات المسلمين والدولة الاسلامية المعاصرة , 


وقد كان رد فعل اولك الذين يفهموبٍ ان 
الشريعة هي الفقه عنيفا جدا اذ اقاموا الدنيا 
واقعدوها ضد هله ٠الاتجاهات‏ |-لجحديدة 
مدعين ان في ذلك ابتعاداً عن جوهر الدين 
ومبادئه . والذي يجب ان يقال هنا هو ان 
كير من المسائل المستحدثة لم تكن مورجودة 
في الفقه وربما كان بعضها يخالفه . 


وخلال تلك الفترة التى اشتد فيها الخلاف 


حول هذه المسألة المهمة شرع اصحاب 
التيار الجديد بنقد الدين والشريعة معا عندما 
كانوا يتصدون للفقه . والحقيقة ان كلا 
الطرفين المتنازعين لم يدركا الفرق بين الشريعة 
ونتيجة لذلك غخسر الدين والشريعة معا في 
الوقت الذي كان يجب ان يكون الخاسر فيه 
هو الفقه فقط . 

ولهذا كان لابد من ضرورة بذل الجهود 
الخلصة للتفريق بين الشريعة والفقه لحفظ 
عمة انون . 

؟ ‏ لقد اوضحنا الفرق بين الفقه 
والشريعة للذين يأملون ان يطبقوا الاحكام 
الفقهية في عصرنا الحاضير وللذين يجدون في 
انفسهم حرجا في عدم تطبيق تلك الااحكام 
ناقلا ذلك الفرق من كلام الاصوليين 
الاوائل » لانه لا يمكن لاأحدهم ان يحيد عن 
الدين 5٠‏ نريد إن نطمكنهم على أنه بتغيير 
الاحكام الفقهية لن يتغير الدين والشريعة 
ابدا . 

© أرونا من خلال هذا البحث أن نزيل 
الغشاوة عن أعين أولعك الذين ينقدون 
الاحكام الدينية عند نقدهم للفقه.إن عليبم 
ان يفرقوا بين الشريعة والفقه عندما 
يهاجمون الاراء الفقهية لكي يبقوا معتنقين 
للشريعة اي القران والسنة . 

لقد ابتعدث البلدان الاسلامية اليوم 
عن كثير من احكام الفقه كا ذكرنا من 
قبل . ونقول الآن بوضوح انه لا يجوز 


١ 


تكفير الذين لا يطبقون تلك الاحكام 
المذهبية الفقهية التي وضعت أصلا في 
ظروف تختلف كل الاحتلاف عن ظروفنا 
الحاضرة بشرط اعتقادهم وتمسكهم بالقران 
الكريم والسنة النبوية الشريفة . 

ه ‏ على الذين يوجهون النقد للفقه 
الاسلاميى من غير المسلمين او حتى من 
المسلمين انفسهم ان يعوا الفرق بين الشريعة 
والفقه . وهذه نقطة مهمة يجب عللى 
الباحث النزيه الذي يسعى للوصول إلى 
الحقيقة العلمية التهسك بها . ان تمسكه بهذا 
ليدأ لا يشكل اية عقبة امام بحوثه مادام لا 
ييدف الا الى معرفة الحقيقة الموضوعية . 
ومن فاحية اخرى عليه مراعاة شعور معتنقي 
الشريعة الاسلامية.وأقل ما يطلب منه في 
هذه الحالة هو أن لا يخلط في نقده بين 
الشريعة والفقه عند تناوله لمما . إن عليه ان 
ينقد كل واحدة منبماءاذا كان مصمماءعل 
حدة بحيث لا تنقد الواحدة على حساب 
الأخرى اذ لا يجوز في المنبج العلمي السلم 
ان ينقد الشيء على حساب الآخر . 

5 ان المبج الذي ينبغى أن يتبعه 
المسلمون .حسب رأينا لحل مشاكلهم الراهئة 
سواء اكانت تلك المشاكل اعتقادية أو 
سياسية أو اجتاعية أو اقتصادية أو غيرها 
من المشاكل الأخرى هو المبج التالي : 
أولا : على المسلمين أن يفرقوا بين الشريعة 


ف 


( القران والسئة ) وبين الفقه لان الدين 
( الشريعة ) وضع المي لا يتغير والفقه 
اجعهادات الاشخاص وهو بشري يحختلف 
ويتغير من وقت لآخر حسب مقدرة امجتهد 
وحسب الظروف الغخيطة به . 


انها : ينبغي ان يقرأ الدين ويدرس .وأن مهتم 
المسلمون بالقران والسنة لاتباعهما والعمل 
ببديبما ١‏ وبالمقابل يقرأ الفقه ويدرس 
للاستفادة منه والانتفاع بكيفية فهم 
المتقدمين للنصوص وكيفية استدلالهم 
المرء ضمن قوله تعالى : 
« اتخدوا أحبارهم ورهبانهم أربابا من دون 
الله التوبة 7١:‏ ) 
الغا : ان يكون القران الكريم والسنة النبوية 
الشريفة المصدرين الرئيسيين مهما يكن 
الحكم الفقهى وبغض النظر عن صاحبه 
حتى وان كان واحدا من الخلفاء الراشدين أو 
من كبار الصحابة وذلك انسجاما مع قوله 
تعالى : 
« فإن تتازعاتم في شيء فردوه إلى الله 
والرسول » وهذه الاية مصداق على 
اتهسلك بالقران والسنة والنية الصادقة كفيلة 
بذلك . 

الحمد لله الذي هدانا هذا وما كنا 
لبتدي لولا ان هدانا الله . 


د. حسين أتاي 


الحوا 


١١514 مفردات الراغب الاصفهاني 555 القاهرة‎ - ١ 
8/7514 ابن فارس » معجم مقاييس اللغة‎  ؟‎ 

١17 ب سورة الاعراف‎ ٠” 

8 ل ابن فارس : معجم 01؟/ 

ه ‏ لسان العرب لابن منظور 7/7555 تحقيق يوسف حياط 
5 ب لسان العرب ١/٠.٠٠.‏ 

7 تفسير الطبري 1١145‏ ب 47١/176اء‏ فخر الدين 
الراني » التفسير //48١‏ 

4 تفسير الطبري ١‏ سل 72/1١6‏ »2 تفسير فخر الدين 
الرازي /اة م 

1 محمد يوسف مومىء الاحوال ونظرية العقد ٠١‏ 

٠‏ ب محمد عل السايس » تاريخ التشريع الإسلامي 

١١ ٠١ محمد يوسف مومبى » الأحوال‎ ١ 

5 ب محمد السايس » تارجم‎ ١ 

١7/1١١8 ل تفسير الطبري‎ ١ 

14 - تفسير الطبري ١5/1١1‏ 

6 - تفسير المراغي 5/45 

7 كليات الي البقاء 5/الا لسان العرب 5/1١١‏ 
9 -6 1670011 16د نث, .1 

1 محمد مصطفى الشلبي/الملدخل لدراسة الفقه 
الإسلامي 

4 البخاري ١/56‏ ؛ 4/184 ٠»‏ 8/145. مسلم مع 
النووي 7/1١75‏ 2 171/117 » ترتيب مسند احمد ابن حنبل 


١/1 47‏ 
الغزالي » احياء علوم الدين : ١/45‏ 
٠‏ نفس المرجع , 


. نفس المرجم‎ ١ 

1 س عبدالعزيز البخاري » شرح اصول البزدوي ١/0 ٠‏ 
5 9 الورقات ١7‏ ( هامش ارشاد الفحول ) 

١/4 _المستصفى‎ 14 

ه؟ المحصول ! ب 589 رئيس الكتاب سليمانية ١917/١‏ 
المطبوع في الرياضء! القرافي شرح تنقيح الفصول 4 , 
كليات الي البقاء 1؟ 

5 ل مختصر المنتبى 4 ء ارشاد الفحول ” ؛ المنار مع 
شرحه كشف الاسرار "1/1١‏ 

الاحكام في اصول الاحكام ١ ١/4‏ 
4" أصيل البزدوي 17/١‏ : اصول السرحسي ١١/١‏ 
- كشف الامرار علي البزدوي ١/ه‏ » عبيدالله بن صدر 
الشريعة :التوضيح ١1/١‏ 

٠‏ لس منهاج الوصول الى علم الاصول ١7/١‏ ( هامش 
التحرير ) 

١7/١ ب التحرير‎ "١ 

١8/١ س شرح ابن امير الحاج للتحرير‎ "١ 

7" ب العفتازاني » التلويح 1١/75١‏ طبع استانبول ١7١4‏ 
4 س رسالة الصحابة ( وهم الوزراء على حد التعيير الييم ) 
احمد امين:ضبحى الاسلام ١11 7١/١‏ 

هل نصوص قانونية وشرعية 7١‏ بغداد 191/1 نشير إلى أن 
الامتاذ الناهي قد ذهل عن شيء وهو عدم ل وتعضو 
المذاهب في زمن ابن المقفع وحتى في زمن الشافعي . 

1" ب نفس المصدر /ا؟ 

/الا ب نفس المصدر /ا؟ 

4 - نفس اللمرجع 


للاشتاا 


نف 


1 1 


الحرية والمسئولية في الفقه الإسلامي 


سوف يتسع مفهومنا للفقه الإسلامي_ في 
هذا البحث ليستوعب مواقف الفقهاء واراء 
الأصوليين وأحكام المذاهب الفقهية .على أن 
ينحصر جهدنا في المواقف والآراء والأحكام 
التي تتعلق بفكرة الحرية وأساس المسولية . 

لا ينبغي الاعتقاد أن الفقهاء كانوا 
بعيدين عن الجدل الدائر في عص,هم حول 
حرية الارادة ؛ « فالاو زاعي » فقيه الشام هو 
الذي أفتى بقتل « غيلان الدمشقي » » 
وكان « غيلان » يقول بالقدر ثم أمسك في 
عصر « عمر بن عبدالعزيز » ثم عاد إلى 
القول به مرة أخرى على عهد « هشام » 
وقطعت يده ثم قتل ( الشاطبي ‏ الاعتصام 
.)>4/١‏ 


د. محمد كال الدين إمام 


أستاذ مساعد بجامعة الامام محمد بن سعود الإسلامية . الرياض 


والامام « أبوحنيفة » يدخل فيما ثار في 
عصره من جدل حول إثبات وجود الله 
والنبوات والارادة » ويعرض الخوارزمي « في 
مفيد العلوم » لموقف الامام « ألي حنيفة » 
عندما جاءه رجل يسأل : ما الدليل على 
الصانع ؟ِ نان الاجابة مفصحة عما بلغه 


لامام الأعظم من علم بأحوال عصره وما 
طرحت فيه من أفكار مستجلبة أو محلية . 


وإلى مثل ذلك ينحو « الشافعي « 
عددما دخل في حوار مع عدد من الزنادقة 
في طريق غزة ‏ انتبى بإيمان من حاورهم 
الشافعي ( فرغل 89 5٠‏ ) و «ابن 
حئبل  »‏ الفقيه المتشدد في البعد عن 
التأويل - له أيضاً موقفه » فهناك ايات 


هم ؟ 


اشبيت على الجهمية واحتجوابها على 
« أحمد بن حنبل » بأنبن من المتشابه ففسر 
الامام أحمد هذه الآيات بما أزال الاشتباه 
عنها ( الجليند 5ه ) فالفقهاء إذن تبادلوا 
التأثير والتأثر مع عصرهم وكان رأيهم في هذه 
المواقف الدقيقة وتلك اللحظات الحرجة في 
التاريخ الاسلامي يكاد يمثل العواصم من 
القواصم » ولم تكن مواقفهم مجرد حوار عقلي 
تجريدي بل كان له أثره في ارائهم الاصولية 
ودوره فيما قالوا به من أحكام فقهية”'2 , 
ونحن حين ندرس المواقف والآراء والأحكام 
لدى هؤلاء الأعلام دون أن نفصل بينها » إثما 
بت إلى التصوير الأمين لموقف الفقهاء من 
مسالتي الخرية والمسكولية وسوف نعالج 
موضوعنا في مبحثين : 
المبحث الأول : مواقف الفقهاء من حرية 
الارادة . 
اللبحث الثاني : أحكام المذاهب وأساس 
المسئولية )١‏ . 
المحث الأول 
مواقف الفقهاء من حرية الازادة 
المطلبي الل 

الإغام أبو حنيفة ومشكلة الحرية 

لاشك أن القضية كانت مثارة في عصر 
0 ألي حنيفة » وخاصة أن ابن النديم نسب 
له كتاب « الرد على القدرية » ويرى 
« البغدادي » في« أصول الدين » و 
« بروكلمان » « في تاريخ الأدب العرلي » 


1 


أن الرد على القدرية هو نفسه كتاب « الفقه 
الاكبر » « لأبي حنيفة النعمان » » ولا 
يعنينا كثيرأً عرض الخلاف الذي دار بين 
الباحثين حول صحة نسب عدد من 
المؤلفات الكلامية إلى ألي حنيفة ( فرغل 
6 7588 ) و (النشار ١/لاه١ ‏ 
8 ) و( أبو زهرة : أبوحنيفة ١1١5‏ 
8) والامام الأعظم كان يسعى لأ يلتزم 
موقفاً في هذه القضية فقد « حكى » 
« ابن بطال » في شرح البخاري عن « ألي 
حنيفة » أنه قال لقيت « عطاء بن رياح » 
بمكة فسألته عن شبىء فقال : من أين 
أنت ؟ قلت : من أهل الكوفة قال : من 
أهل القرية الذين فرقوا دينهم وكانوا شيعا ؟ 
قلت نعم قال : من أي الأصئاف أنت ؟ 
قلت ممن لا يسب السلف ويؤّمن بالقدر ولا 
يكفر أحدأ بذنب فقال « عطاء » عرفت 
فالزم ( الشاطبي : الاعتصام 50/١‏ ) . 


وقد أحس الإمام الأعظم بخطورة المسألة 
ولكم تمنى ألا مخوض الناس فيها فقال : 
« هذه مسالة استصعبت : على الناس فالي 
يطيقوتها | هذه مسألة مقفلة قد ضل 
مفتاحها فإن وجد مفتاحها علم ما فيها . وم 
يفتح إلا بمخبر من الله يأتي بما عنده ويأني 
ببينة وبرهان » ( النشار 7١/8‏ ) . 

وقد أرغم القدربون الإمام الأعظم على 
الدخول في هذه المسألة ولقد قال لقوم جاءوا 
يناقشونه في القدر « أما علمتم أن الناظر في 


القدر كالناظر في شعاع الشمس . كلما 
ازداد نظراً ازداد حيق » ولكنهم لا يقفون معه 
عند هذا الحد بل يحملونه على أن يتكلم في 
التوفيق بين القضاء والعدل كيف يقضي الله 
الأمور كلها. ويجري على مقتضى قدره 
وقضائه » ويحاسب الناس على ما يجيء على 
أيديهم من عمل » فيقولون له « هل يسع 
أحد من النخلوقين أن يبري في ملك الله ما م 

بقض . قال لا » إلا أن القضاء على وجهين 
00 » والآخر قدرةءفأما القدرة فإنه لا 
يقضى عليهم ويقدر لهم الكفر وم يأمر به . 
بل نبى عنه . والأمر أمران أمر الكينونة » إذا 
أمر شيئا كانذء وهو على غير أمر 


الوحي » . وهذا ‏ 5 يقول فضيلة الشيخ 
« أبوزهرة » ل نقسيم حسن محكم من أي 
حنيفة فهو يفصل القضاء عن القدر فيجعل 
القضاء ما حكم الله به مما جاء في الوحي 
الالهي ؛ والقدر ما تجري به قدرته » وقدر 
على الخلق من أمور في الأزل. «ويقسم الأمر إلى 
قسمين أمر تكون وإيجاد » وأمر تكليف 
وإيجاب . والأول تسير الأعمال على مقتضاه 
والثاني يسير الجزاء في الآخرة على أساسه 
ولكن هنا مسألة : وهي أتقع الطاعة 
والعصيان بمشيئة العبد أمبمشيئة الرب » فإن 
كان العصيان بمشيئة العبد فهل أراده الرب » 
وهل تتخالف الارادة والأمر . هذه هي 
المعضلة ؟ يجيب أبوحنيفة عن هذه المسألة 
إجابة مشتقة من طاقة المعرفة الانسانية 
المشاهدة ومن أوصاف الجلال والكمال التي 


تليق بذات الله . وكال قدرته وشمول علمه . 
فيقول : « وإني أقول قولا متوسطا » لا جبر 
ولا تفويض ولا تسليط واللّه تعالى لا يكلف 
العباد بما لا يطيقون . ولا أراد منبم مالا 
يعلمون ولا عاقيهم بما لم يعملوا ولا سألهم 
عما لم يعملوا ولا رضي لهم بالمخوض فيما 
ليس لحم به علم والله يعلم بما نحن فيه » 
( ابوزهرة : ابوحنيفه ١17/8‏ ) هذا ما يقوله 
الإمام الأعظم في هذه المعضلة في حديث له 
مع « يوسف بن خالد السمتي » عندما 
أقبل عليه من البصرة يساله في القدر وهو 
موقف يكشف رأي الإمام من حرية الإرادة 
فهو يعطي للإرادة الانسانية حريتها لأنه هو 
الأمر امحسوس وغيو ليس بملموس . وهو 
يعطي الله ما يليق به ( ابوزهرة : ابوحنيفة 
) ولكن هل معنى ذلك أن الإمام 
الاعظم ينمي إلى رأي الأشعري ويقول 
بالكسب ؟ هكذا يرى الذكتور علي سامي 
النشار وهذا ما تخالفه فيه تمامأ . 
فالأشعري ينبت للانسات قدرة غير 
حقيقية أو هي مجازية لأنها قدرة غير مؤثرة 
,» والامام أبوحنيفة » ينبت للعبد قدرة على 
الفعل حقيقية 6 شت له اختياراً وما فهمناه 
من مقالة الامام الأعظم وموقفه من القدرة 
شرحه الامام الغزالي حيث قال « إت 
أباحنيفة وأصحابه قال إحداث الاستطاعة 
في العبد فعل الله واستعمال الاستطاعة 
المحدثة 3 اليد حقيقة لا حازاً » 


لض 


ويقول أبوحنيفة « إن الاستطاعة التي 
يعمل ببا العبد المعصية هي بعينبا تصلح لأ 
يعمل بها الطاعة وهو معاقب في صرف 
الاستطاعة التي أحدثها الله فيه وأمره أن 
يستعملها في الطاعة دون المعصية”" وعلق 
الشيخ الكوثري على ذلك قائلا : « وصدق 
الاستطاعة هو مدار التكليف وقد جعله الله 
بيد العبد المكلف فلا جبر غنده » . 


ومع ذلك فإن الامام الأعظم في رأينا 
3 6 من رأي وبي في زمان القدرة 
« الأشعري » تكون مع الفعل لا قبله ولا 
بعلدة . 


وعلى الرغم من هذا الموقف الواضح 
للامام أي حنيفة فقد قيل عنه إنه جبري 
حيث يذهب الدكتور يحبى هاشم فرغل بعد 
تحليل اراء ألي حنيفة في مشكلة أفعال العباد 
إلى أنه لا يقدم تفسيراً يخرج به من الجبر 
( فرغل *+51؟ ) 


ونحن نرى أن القول بجبرية ألي حنيفة لا تجد 
ما يسندها من فكر الامام وفقهه بل كلاهما 
يبعد الامام الأعظم عن الجبر ودعوى جبرية 
الإمام الأعظم قديمة بل قيل أيضا إنه جهمي 
ولم يكن أبو حنيفة جهميا يؤمن بالجبر 6 
حاولت المصادر الشيعية امختلفة أن تثبته 
ولقد وقع « الخطيب البغدادي » في هلا 
الخطاً حين أورد أخباراً كاذبة عن أبي حئيفة 
تحاول وصمه بالجهمية9 . 
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والحق أن الإمام الأعظم انتبى إلى أن 
للانسان قدرة واستطاعة هما أساس المسثولية 
يقول « أبوالليثف السمرقئدي » : إن 
أباحنيفة توسط بين القدرية والجببية إذ جعل 
الخلق فعل الله وهو إحداث الاستطاعة في 
العيد ؛ واستعمال الطاعة المحدثة فعل العبد 
حقيقة لا مجازاا '» وموقف الإمام أبي حديفة من 
7 
انعكس على أصوله الفقهية ‏ ؟] سنرى بعد 
قليل ‏ وعلى أحكامه الفقهية كا سنبين عند 
عرضنا لمواقع المسئولية الجنائية في الفقه 
الإسلامي , والذين قالوا بجبرية الإمام الأعظم 
أو أنه يأخملد بنظرية الكسب عند 
« الأشعري » لم يربطوا فكر الرجل بأصول 
الفقه عنده ولا بما انتبى إليه مذهبه من 


الصدى الأصولى لوقف الإمام ألي حديفة 

عندما عرضنا لموقف الإمام أي حنيفة 
من مشكلة أفعال العباد وقلنا إنه يثبت 
استطاعة حقيقية للإنسان يستطيع بها 
الطاعة والمعصية وهي أساس المسكولية » 
عندما قلنا ذلك وخخالفنا بعض الباحثين كنا 
نعتمد على فكر الرجل وأصول الفقه عنده » 
والذي يضبيء لنا الطريق للتصوير الأمين 
لوقف ألي حديفة ليس فقط ما أثبتناه له من 


أقوال صريحة في التدليل على أنه من أنصار 


الاستطاعة ء بل وأيضاً عرض موقف أصول 
الفقه عند الحنفية من مسألة التكليف ب لا 


يطاق . وهي مسألة يرتبط النظر فيها 
بالموقف من مشكلة الجبر والاحتيار وبرتبط 

والقدرة هي شط التكليف بالعقل عند 
الحنفية والمعتزلة بقبح تكليف مالا يطاق 
واستحالة نسبة القبيح الى الله تعالى ( ابن 
نجيم : الفتح 1/له ؛ التيسير )2 
فالأحناف عل أنه لا يجوز التكليف بما لا 
يطاق على عكس الاشاعرة الذين قالوا بجواز 
ذلك . 


في المذاهب المختلفة ل بين نوعين من 
المستحيل . 


١‏ المستحيل أو الممتنع لذاته ويحكي إبن 
نجم أن الإجماع منعقد على عدم وقوع 
التكليف بالممتنع لذاته ومثاله الجمع بين 
المتضادات كالجمع بين الأبيض والأسود 


؟ ‏ المستحيل لغيه وهو الممكن في نفسه 
الممتنع بغيره لا نتفاءع شرط أو وجود مانع 
وهذا ممل الخلاف ٠قال‏ الأحناف لايجوز 
التكليف به وجوزه الأشعري ( ابن نجم : 
التيسير ١17‏ والفتح 9ه وما بعدها ) وإذا 
كان الأحناف قد اقتربوا من المعتزلة في نفي 
التكليف با لا يطاق إلا 'أنهم اختلفوا في 
التعليل. يقول ابن جيم . 

« والحاصل أن الحنفية والمعتزلة اتفقوا 
على استحالة تكيف مالا يطاق ولكن 


المعتزلة بنوه على أن الأصلح واجب على الله 
تعالى ‏ والحنفية بنوه عل أنه لا يليق بحكمته 
وفضله لا على أن الأصلح واجبا » ( ابن 
نجم : الفتح 9ه ) ولكن ما هي القدرة التي 
اشترطها الأحناف لاتكليف ؟ . 

هناك رأيان : الرأي الأول يرى أن القدرة 
التي هي شرط التكليف هي القدرة الظاهرية 
وهي سلامة الآلات والأسباب فقط لا القدرة 
الحقيقية المقارئة للفعل .هذا ما يرأه « ابن 
نجم » وامير بادشاه ويريان انه الراجح في 
فقه المذهب . 


الرأي الثاني يرى أن القدرة التي هي شرط 
التكليف هي القدرة الحقيقية ( ابن نجم : 
الفتح ١‏ ) . 

والحق ان الخلاف القاثم أساسه زمان 
القدرة هل هي مقارنة للفعل فقط أو انها 
توجد قبل الفعل ومعه وبعده وهو موضوع 
كلامي لا داعي للخوض فيه هنا" . 


والخلاف بين الفقهاء في أصوهم حول 
التكليف بما لا يطاق انعكس على موقفهم 
من مواقع المسئولية وخاصة مستئولية 
السكران . 

وفي النباية نستطيع القول إن « أبا 
حنيفة » كان صاحب موقف فكري واتجاه 
أصولي في حرية الارادة يتجه نحو التوفيق 
والوسط وقد ترك اكبر التأثير في الإمام 
« أني منصور الماتريدي » 5 أثر في « ألي 
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جعفر الطحاوي » أحد كبار امجتبدين في 
المذهب الحنفي ( النشار 117/١‏ ) ومذهبه 
الأصولي يقم الجراء على الاختيار , يقول 
السرخسبي « وإثما ينال العبد الجزاء على ماله 
من انختيار ( السرسي 76/7 ) . 
المطلب الثاني 
مالك بن أنس وحرية الارادة 

شهد الإمام مالك عصراً كارت فيه 
الانحرافات الفكرية واضطربت فيه الاتجاهات 
لسياسية ٠‏ ول يكن وهو الحريص على 
الالترام بالكتاب والسنة ‏ بمستطيع على 
البعد كلية عن كل هذه التيارات » فبعضها 
أصابه في نفسه فكانت محنته التى يرويها 
المؤرخون » وبعضها فرض عليه الخوض في 
مشكلات واراء لم يكن راغبا الدخول فيها . 

وكا يقول الأستاذ أمين الخوليى بحق 
« فإننا نستطيع الاطمئنان إلى أن 
« مالكا » لم يتمرس بشيء يذكر من المعرفة 
الفلسفية بالمعنى الخاص ( الخولي 0 
لكننا لا متنع مع ذلك عن تتبع رأيه ف 
مسألة أفعال 37 4 . 

لقد نسبت إلى الإمام مالك مؤلئفات 
كلامية متعددة .والحديث في علم الكلام 
يتصل مباشرة بالمسكولية وخلق الأفعال . فقد 
ذكروا 0 « لمالك » رسالة إلى ابن وهب 
أحد أصحابه ‏ في القدر والرد على القدرية 
وهي رسالة مفقودة كمخطوط ولم يعرض 
حتوياتها احد ( الخولي )4٠١ . 1٠.6٠‏ 


ين 


وهذه الرسالة أيا كان الشأن في صحة 
نسبتها إلى الإمام مالك فهي تشير إلى أن له 
موقفاً من القدرية القائلين بحرية الانسان 
مطلقا ويلاحظ على موقف الامام مالك ما 
بلي : 
١‏ غضبه على القائلين بالقدر لأنه يفتح 
0 للخلاف في الأمة ينبغي سده وقد روى 
عنه أنه قفال:« ابن سين « أفضل عندنا 
من «الحسن  »‏ يقصد الحسن البصري 
فقيل له ياعبدالله 53 شيء ؟ فقال: إن 
الحسن زيفه القدر ( الخولي "791 ) بل هو 
يقول برد شهادة القدرية وأهل الأهواء 
١‏ البغدادي : الفرق ١55‏ ) . 


؟ ‏ ان الإمام « مالكا » كان شديد 
الهقسك بالقران والسنة يوصد باب الرأي 
الذي يودي إلى الجدل ويعتبره بدعة١‏ فعندما 
2 مزه الرأي فْ فسالة الاستواء وقد 
اختلف حولطما المشببة والمعتزلة قال 
« الاستواء معلوم والكيفية مجهولة والايمان به 
واجب والسوال عنه يدعة» ( النشار 
يفك 0001 
فالامام مالك كان يتخذ الواقع العملي دليله 
إل النقه 20 فروض 9 عسل وي أرلة 
عملية توشك أن تجعل « مالكاً » من 
أمعانن فلسفة الذرائع أو )0 البراجماتزم « 
كا يقول الأستاذ أمين اللخولي ( الخولي 
6" ) و (النشار /ا؟ ) وإن كان قوله 


: ليس صحيحاً بإطلاق » « وقد كان مالك 


يؤُمن بالقدر خوو وشره ويؤمن بأن الانسان 
حر مختار وهو مسؤول عما يفعل إن حورا 
وإن شراً ويكتفي بذلك من غير أن يتعرض 
لكون أفعال الانسان مخلوقة له بقدرة أودعها 
الله أو غير مقدورة له . وقد قال في ذلك : 
« ما رأيت أحداً من أهل القدر إلا كان 
أهل سخافة وطيش وضعة » . 

ويستشهد بكلام لعمر بن عبدالعزيز وهو 
قوله « لو أراد الله ألا يعصى! ما نلق إبليس 
وهو رأس الخطايا » ( ابوزهرة : ديد 
7 ) وهكذا سار الامام مالك على السئة 
في دراسته للعقيدة 5 سار عليها في دراسته 
للفقه » فكان يدعو الناس إلى أذ العقيدة 
مم كتاب الله وسنة رسوله مَك » لا من 


حكم العقل المجرد.وإن لم يكن ني الشرع . 


لا في أصوله ولا في فروعهءشيء يخالف العقل. 


ويرى الاستاذ النكتور النشار أن الإمام 
« مالكاً » بمذهبه قد مهد لظلهور « أبي 
الحسن الأشعري » وقد اعتنق المالكية فيما 
بعد المذهب الأشعري ودافعوا عنه أشد 
دفاع : 

ونحن نرى أن الموقف المالكي وإن مهد 
للأشعري إلا أنه لا يمكن وصف المالكية 
الود أشاعرة ٠‏ ٠فهئاك‏ حلافات متعددة على 
الرغم من اتنفاق موقف المالكية الأصولي من 
التكليف بما لا يطاق مع الأشاعرة . 
المالكية والتكليف بما لا يطاق : 


كا قلنا فإن: التكليف بما لا يطاق 


كموضوع أصولي يتعلق بالجبر والاختيار 
والتحسين والتقبيح كمسائل أساسية في علم 
الكلام . 

الفقهاء-بين نوعين من الخطاب : 

١‏ خطاب التكليف . واشترطوا فيه 


القدرة والعلم » القدرة لقوله تعالى « لايكلف 


الله نفساً إلا وسعها » والعلم لقوله تعالى 
« وما كنا معذبين حتى تبعث رسولا » 
فالتكليف مع عدم القدرة تكليف بمحال. 
والتكليف مع عدم العلم تكليف بغير الوسع. 
ولإجماع الأمة على أن من وطيء امرأة يظنها 
زوجته أو شرب خمراً يظنه خلا لا يأثم لعدم 
العلم وكذلك العاجز غير مكلف إطلاقاً » 
( القرافي 5 ) . 


؟ ‏ خطاب الوضع : وهو لم يأمر الله به 
ولا أناط به أفعال العباد فلا يشترط العلم 
والقدرة في أكثر خطاب الوضع ومثال ذلك 


أن الانسان إذا مات له قريب دخخلت التركه 


في ملكه وإن لم يعلم ولا ذلك بقدرته 
( القراقي 8١‏ ). 

وف مسألة التكليف بالا يطاق يميل 
لمالكية إلى اختيار الرأي العملي فهم لا 
يدخلون في جدل حول المستحيل بذاته أو 
المستحيل بغي وإثما يقولون إن شرط 
التكليف القدرة على المكلف به١فما‏ لا قدرة 
للمكلف عليه لا يصح التكليف به شرعا 
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وإن جاز عقلا ( الشاطبي : الموافقات 
5 ) نخحلافا للحنفية والمعتزلة القائلين 
بالمنع عقلا أيضا . 

ويقول « الشاطبي » إذا ظهر من 
الشارع في باديء الرأي القصد إلى 
التكليف بما لا يدحل تحت قدرة العبد 6 
فذلك راجع في التحقيق إلى سوابقه أو 
لواحقه أو قرائئه فقول الله تعالى « ولاتموتن 
إلا وأنتم مسلمون»وقوله في الحديث « كن 
عبدالله المقتول ولاتكن عبدالله القاتل » وقوله 
« ولا تمت وأنت ظالم » وما كان نحو ذلك 
ليس المطلوب منه الا ما يدل تحت القدرة 
وهو الاسلام وترك الظلم والكف عن القتل 
والتسلم لأمر الله وكذلك سائر ما كان من 
هذا القبيل (الشاطبي : الوافقات 
١‏ ). 


وهذا الموقف المالكي ليس فكريا محضاء 
ووفقا للقول بالتكليف بما لا يعاق فيا او 
أثباتا اختلف الأصوليون في مسكولية السكران 
وأنجنون . 


المطلب الثالث 
الشافعي وحرية الارادة 
ليس من شك في أن المدرسة الشافعية 
هي أكثر المدارس الفقهية اشتغالا بالفكر 
الفلسفي » وكان من أعلامها فقهاء وفلاسفة 
في أن واحد ويكفي أن نلكر الشافعي نفسه 
فإن « الرسالة » التي ألفها في أصول الفقه 


نض 


ليست محرد شهادة ميلاد لهذا العلم 
فحسب ». ولكنها كشف عن مستوى 
العقلية الفلسفية التى بلغها الإمام 
« الشافعي » وليس هذا بغريب خاصة إذا 
علمئا أن أصول الفقه هى إحدى شعب 
الفلسفة الاسلامية التي اتسع مفهومها' 
ليشمل الفلسفة المشائية وعلم الكلام 
والتصوف وأصول الفقه ( عبدالرازق 77 ) 
ولاشك أن « الشافعي » قد وجه الدراسات 
الفقهية وجهة جديدة . 

ولقد كان « الشافعي » على دراية كبيرة 
بعلم الكلام وله فيه مناظرات مشهورة مع 
القدرية وامجبية وغيرهم .وقد وقف الشافعي 
بالمرصاد « لبشر المريس » وهو فقيه 
مشهور وناظره مناظرة عنيفة عندما أعلن أنه 
قدري ( النشار /الا 7 ) . 


وربما كان هذا هو السبب الذي جعل 
اصحاب الإمام الأعظم يرمونه بالاعتزال9© , 
على الرغم من أن « الشافعي » كان ينفر 
من المعتزلة ومناهجهم في التفكير والبحث 
بل هو 5 يقول « البغدادي » في « الفرق 
بين الفرق » يرفض قبول شهادة المعتزلة 
باعتبارهم من أهل الأهواء والبدع . بل هو 
يفرض عقوبة على من يخوض مثل خوضهم 
ويتكلم في العقائد على طريقهم . 

وليس معنى ذلك أن « الشافعي » ليس 
له رأي فيما خاض فيه المتكلمون من مسائل 
كرؤية الله يوم القيامة ومسألة القدر » ومسألة 


الصفات بل كان للشافعي رأي يتفق مع 
منباجه في الفقه وهو الأحذ بكل ما جاء به 
القران وما جاءت به السئة غير باحث في 
الأدلة التي يسوقها المتكلمون إلا بالمقدار 
الذي يؤيد النصوص . فكان مثلا يعتقد أن 
الإيمان يزيد وينقص لظواهر نصوص القران 
والأحاديث النبوية ( ابو زهرة : المحاضرات 
اا ). 


وموقف الإمام « الشافعي » أقرب إلى 
موقف الامام مالك فهو يثبست للانسان سحرية 
استطاعة في الواقع العملي هما دعامتا 
اللكوايا والعقاب ولا يعو » الاق 4« 
نفسه كثرا بتحليل هذا الاتختيار أو هذه 
الحرية »فيكفيه دليل الشعور يحس به الفرق 
بين الفعل الاضطراري والفعل الاختياري 
وحسبه الشرع الذي يقرر مسهولية الانسان 
عن فعله وقدرته عليه . 
وقد عالح فلاسفة المذهب الشافعي 
قضية الحرية على نحو يؤكد ارتباطهم الشديد 
بالفكر « الأشعري » ودفاعهم عنه إلا في 
القليل من المسائل » فإمام الحرمين « ابو 
المعامي الجويني » يدافعم عن الأشاعرة 
وخخاصة عن نظرية الكسببء التي قال با 
»غ» الألشعري » إلا أنه يرى أن القدرة غير 
المؤثرة عاجرة ويؤكد بعد ذلك أن العبد 
مكتسب لأفعاله ‏ أي قادر على فعلها 
وإن لم تكن قدرته مؤثرة في القدور 
( الجويني : اللمع ٠ ٠‏ ) وهذا يعني ان 


الجويني يدافع عن نظرية الكسب بكل 


ركام( ش 


وحدحة الإسلام » الغرالي 4 وهو شافعي 
في الفقه الإسلامي: أشعري في العقيدة »نجد 
الحرية عنده تمثل علاقة بين الانسان وغين 
و الأشياء وليبست قذرة حقيقية على الفعل 
منحها الانسان » فهو يمسر أخرية في إطار 
فهمه الخاص لبدا السببية وعللى أنما إطراد 
وإيست ضرورة متفقاً في ذلك مع رأي 
« دافيد هيوم » في السببيه . 


أما « سيف الدين الامدي » فإنه في 
كتابه « غاية المرام في علم الكلام » ( ط 
القاهرة ١/ا19‏ ص 5١4‏ 98# ) 
يصرح بأن خلق الأفعال موضع غمرة وحل 
اشكال ٠ ٠‏ ويص رح أيضاً بسلامة الموقف 
الأشعري العام ويناقش المعتزلة في كل ارائهم 
حول نخلق الأفعال والارادة وينتبي إلى تعريف 
للكسسب " يوحي بآن الامدي د خريها 2 
القول بالقدرة غير الموثرة وبرى أنها تحول دون 
فهم حقيقى للتكاليف ومسكولية الانسان . 


الشافعية والتكليف بما لا يطاق : 

إذا كاث موقف فلاسفة المذهب الشافعي 
من حرية الارادة غير واضح في تعارضه مع 
المذهب الأشعري على الأقل 1 بعض 
تفصيلاته فهم في أصول الفقه في مسألة 
التكليف بما لا يطاق صّحوا بمخالفة 
مذهبهم الفقهي للفلسفة الاشعرية : 


ف 


موقف الجوبني . 

موقف الجويني من التكليف بما لا يطاق 
يخالف المذهب الأشعري تماما » فهو يقول 
« لقد نقل الرواة عن الشيخ أي الحسن 
الأشعري رضي الله عنه أنه كان يجوز تكليف 
مالا يطاق ثم نقلوا عنه احتلافا في وقوع ما 
جوزه من ذلك وهذا سوم معرفة بمذلهب 
الرجل فإن مقتضى مذهبه أن التكاليف 
كلها واقعة على حلاف الاستطاعة وهذا 
يتقرر من وجهين : 

أحدهما : أن الاستطاعة عنده لا تتقدم 
على الفعل والأمر بالفعل يتوجه على المكلف 
قبل وقوعه وهو إذ ذاك غير مستطيع و 
يدفع » ذلك قول القائل إن الأمر بالفعل نمي 
عن أضداده » والمأمور بالفعل قبل الفعل 
وإن لم يكن قادراً على الفعل فهو قادر على 
ضد من أضداده أو ملابس له فإننا 
سنوضح أن الأمر بالشيء لا يكون نبياً عن 
أضداده وأيضاً فإن القدرة إن قارنت الضد لم 
تقارن الأمر بالفعل . والفعل مقصود مأمور 
به وقد تحقق طلبه قبل القدرة عليه.فهذا أحد 
الوجهين والثاني : أن فعل العبد عنده واقع 
بقدرة الله تعالى والعبد مطالب بما هو فعل 
ربه ... فإذا قيل فما الصحيح عندم في 
التكليف بما لا يطاق قلنا إن أريد بالتكليف 
طلب الفعل فهو فيما لا يطاق محال من 
العالم باستحالة وقوع الطلب وإن أريد به 
ورود الصيغة وليس المراد به طلبا كقوله تعالى 


فنا 


« كونوا قردة خاسئين » فهذا غير ممتنع » 
( الجويني : البرهان ٠١7/1١‏ ) ويرد الجوبني 
على الذين يرون أن التكليف بما علم الله 
تعالى أنه لا يكون تكليف بمحال ومع ذلك 
فإن التكليف بخلاف المعلوم جائز فكأنه 
تكليف بمحال » يقول إنما يسوغ ذلك لأن 
خلاف المعلوم مقدور عليه في نفسه وليس 
امتناعه للعلم بأنه لا يقع » ولكن كان لا 
يقع مع إمكانه في نفسه فالعلم يتعلق به على 
ما هو عليه وتعلق العلم بالمعلوم لا يغين ولا 
يوجبه بل يتبعه النفي والاثبات ولو كان 
العلم يئر في المعليم .ا تعلق العلم بالقديم 
سبحانه وتعالى9". هذا موقف إمام الحرمين 
من التكليف بما لاا يطاق في كتابه 
« البرهان »220 . 


موقف الإغام الغزالي . 

يقول الغزالي « ذهب شيخنا أبو الحسن 
رحمه الله إلى جواز التكليف بما لا يطاق 
مستدلا بقوله تعالى « ولا تحملدا مالا طاقة 
لنا به » ولا وجه للابتهال لو لم يتصور ذلك 
في البال . 


واستدل : بأن « أباجهل » كلف 
تصديق الرسول ع بعد أن أق على لسان 
الرسول أنه لا يصدق في أصل تكليفه 
فحاصل تكليفه أن يصدقه في أنه لا يصدقه 
وهذا بمذهب شيخنا أبي الحسن ... وامختار 
عندنا استحالة تكليف مالا يطاق ,نعم ترد 
صيغة الامر للتعجيز كقوله تعالى « كونوا 


قردة خاسئين » والانباء والقدرة كقوله تعالى 
جر كن فيكون » ولم ترد للخطاب والطلب 
وهذا كقوله تعالى « حتى يلج الجمل في 
سم الخياط » معنأه : الابعاد لا ما يفهم 
من صيغة التعليق فإنه يستحيل أن يطلب 
من المكلف مالا يطاق . 

والدليل على استحالته : أن الأمْر يتعلق 
بمطلوب كالعلم يتعلق بمعلوم والجمع بين 
القيام والقعود غير معقول فلا يكون مطلوباً 
ويستحيل طلبه إذ لا يعقل في نفسه 
( الغزاللي : المنخول ٠‏ و55 ) فالغزاللي في 
هذا الرأي يفرق بين المستحيل لذاته 
والمستحيل لغيو ويرى أن المستحيل لذاته لا 
يجوز التكليف به . 0 

أما المستحيل بغيره فإنه يجوز » وهو في 
هذا يوافق ما انتبى إليه معتزلة بغداد ويخالف 
« الأشعري » ومن تبعه من أمثال 


« الرازي » و «ابن السبكي » وغين, 


ويقرر « الغزاللي » على نحو ما رأينا عند 
7» الحويني » أن المقدور في ذاته جائثر 
الوقوع لا تتغير حقيقته بالعلم ( الغزالي : 
المتخول 78 ) والحق أن « الغزالى » في 


موقفه من التكليف بالا يطاق يفصح عن 


رأيه من حرية الارادة فهو يقول « إن للقدرة 
الحادئة تعلقاً بالمقدور والاستطاعة وإن 
قارنت الفعل. فلم يكلف في الشرع إلا ما 
يتمكن منه قطعا وذلك بين في مصادر 
الشرع وموارده ووعده ووعيده.إذ لاا معنى 


لتخصيص فعل فاعل عن آخخر بعقاب أو 


واب مع تساوي الكل في العجز عنه وهذا 
مستحيل ( الغزالي : المفحول 0 بت 
1 ). 

و« الغزالي » يعني بذلك أنه اذا كانت 
القدرة الحادثة عند العبد لا تأثير لما أبدا 
يكن لبد جما حاون في العجز في كل 
لأفعال فلا معنى حينئذ لوصف صف فعل بأنه 
طاعة وآاخر بانه معصية إذ لا يوصف بذلك 
إلا إذا كان مقدورا للعبد بقدرة أثرت فيه , 

والغزالي هنا يخالف الأشعري في قوله إن 
القدرة الحادثة لا تأثير لها في المقدور أبداً . 

ويستند الغزالي على أصله في عدم جواز 
التكليف بما لا يطاق للقول بأن السكران لا 
يكلف لأن شط الخطاب فهمه وهو مضمن 
به والسكران لا يفهم فإن قيل له إفهم كان 
تكليف مالا يطاق .. وكذا النامبي الذاهل 
حكمه حكم السكران في التكاليف 
( الغزالي : المدحول 58 ء 78 ) , 


مروقف سيف الدين الأمدي :ل 

موقف الامدي هو موقف الغزالي في عدم 
وقوع التكليف بما لا يطاق فالقدرة عنده 
شرط التكليف ١‏ هذا فالصبي وامجنون خارج 
التكليف وإن قيل كيف وجبت عليهما الركاة 


والنفقات والضمانات قال إن هله 


الواجبات ليست متعلقة بفعل امجنون أو 


الصبي بل بماله أو ذمته وليس ذلك من باب 
التكليف في شيء.وقد رتب على موقفه هذا 


م 


اعداداً من الأحكام بخصوص المكره والمجنون 
والصبي ( الأمدي .)١١8- 1١4/١‏ 


المطلب الرابع 
أحمد بن حبل وحرية الإزادة 

لقد تعرض الامام « أحمد بن حتبل » 
لجنة شديلة إثر موقفه من بعض القضايا 
الكلامية في عصره ونظريته الكلامية بكل ما 
يراه فيها من أراء » وما أثبته المؤرخون له من 
مواقف ينبغي أن تعرض باعتبارها رد فعل من 
فقيه متمسلك بالكتاب والسنة إزاء 
الانحرافات السياسية والفكرية التي سادت في 
سحبرة 

وقد بين لنا الإمام « أحمد » عميلته 
الكلامية في رسالته « الرد على الزنادقة 
والجهمية » فيما شكوا فيه من متشابه 
القران وتاولوه على غير تاويله”' © وقد عرض 
الباحثون في الفلسفة (١‏ النشار 8/اا ‏ 
14 ) والدارسون للفقه ( أبوزهرة : 
محاضرات 47 484" ) أراء الامام أحمد 
الكلامية وما يعنينا منها هو موقفه من حرية 
الارادة . 


لم يصرح الإمام أحمد بموقفه في حرية 
الارادة حتى قيل إنه يرى في سبق القضاء 
التفسير الوحيد لافعال البشر وللأحداث 
التي تلم بهم ( باتو 56١‏ ) وهو قول 


يقتعرب من نسبة الجبر إلى الإمام أحمدء 


لاشك أن ابن حنبل يور بوضوح 


اضن 


النقل على العقل ويقاطع من يخوضون في 
أمور لم تعرف لدى السلف . وله في هذا 
الشآن مواقف مشهورة مع « المحاسبي » 
الذي ردد شيئا ثما قال به المعتزلة . كان 
يؤمن بالقدر خخيره وشره وأن ما يفعله 
الانسان بقدرة الله وإرادته فلا يقع في ملكه 
إلا ما يريد ولا يصدر عن العبد شيء لم يبيئه 
الله له لذلك كان حربا عل القدرية ولا 
يقر الصلاة معهم ( مذكور ١55‏ ) ونحن لا 
نعتقد أن ذلك هو الموقف الفقهى للامام 
« امد » فهو مع تقريره وجوب الإيمان 
بالقضاء والقدر لا ينفى التكليف والاختيار 
في الطاعة 5 يقول الشيخ ابوزهرة 
( ابوزهرة : محاضرات 25" ) إلا أن موقف 
الإمام من المعتزلة والقدرية ينبغي أن يفهم في 
إطاره الزمني وظروفه التاريخية ٠‏ ونحن نستطيع 
أن نفهم الموقف الحنبل بدقة أكثر لو تأملنا 
موقف الإمام « أبن ثيمية » وتلميذه « ابن 
قبم الجوزية » في قضية حرية الإرادة . 
رأي أبن تيمية : 

لقد كان أمام” « ابن تيمية » مذاهب 
ثلاثة ؛ الجبرية والمعتزلة والأشاعرة ورأي أنهم 
جميعا محل نقد فانتهى إلى رأي يوقق فيه بين 
خلق الله لكل شيء وبين الارادة الفاعلة 
للإنسان والتي هي أساس الثواب والعقاب 
والمسعولية والجزاء . 

يقول ابن تيميه « وما ينبغي أن يعلم أن 
مذهب سلف الآمة مع قوله تعالى « الله 


خالق كل شيء » وقوله « إن الانسان 
خلق هلوعاً » إذا مسه الشر جزوعا وإذا 
مسه الخير منوعاً » ونحو ذلك.فمذهبهم أن 
العبد فاعل حقيقة وله مشيكة وقدرة » ( ابن 
تيمية : المسائل ”4 ١‏ ) وهو مع اثباته قدرة 
للانسان يؤكد أن الله خالق كل شيء ومن 
بين ما خخلق قدرة العبد واختياره . فهو هنا 
يثبت للعبد قدرة على الفعل والترك فلا يبطل 
التكليف 5م فعل الجبرية » وهو يثبت شمول 
الخلق الالمى حتى لا يقال إنه يحدث في 
ملك الله مالا يريده على نحو ما ينتبي إليه 
رأي المعتزلة . 


رأي أبن القم : 

أما « ابن القمم » فإنه بعد أن يعرض 
للاراء امختلفة فى نخلق الأفعال يقول 
« والصواب أن يقال : تقع الحركة بقدرة 
العبد وإرادته التى جعلها الله فيه . فالله 
سبحانه إذا أراد فعل العبد خخلق القدرة 
والداعي إلى فعله فيضاف الفعل إلى قدرة 
العبد إضافة السبب الى سببه ويضاف إلى 
قدرة الخالق إضافة الخلوق الى الخالق ( ابن 
القم : شفاء ١55‏ ) ويوضح ابن القيم رأبه 
فيقول « اعلم أن الرب, سبحانه فاعل غير 
منفعل والعبد فاعل منفعل . وهو في فاعليته 
منفعل للفاعل الذي لا ينفعل بوجه ء 
فالجبرية شهدت كونه منفعلا يجري عليه 
الحكم بمنزلة الالة والخمحل . وجعلوا حركته 
بمنزلة حركات الأشجار ولم يجعلوه فاعلا إلا 


على سبيل المجاز فقام وقعد عندهم بمنزلة 
مرض ومات ونحو ذلك ما هو فيه منفعل 
نحض » والقدرية شهدت كونه فاعلا غير 
منشى _ ل ب ب ىن شيا 
فعله.وكل من الطائفتين نظر بعين عوراء . 
وأهل العلم والاعتدال أعطوا كلا المقامين 
حقه ومهدوا وقوع الثواب والعقاب على من 
هو أولى به فاثبتوا نطق العبد حقيقة وإنطاق 
الله له حقيقة وأثبتوا ضحك العبد وبكاءه 
وإضحاك الله وإبطاءه « وأنه أضحك 
وأبكى » .. ومتعلق الأمر والثواب الفعل لا 
الافعال » (ابن القم : شفاء 2١5‏ 
ه ١‏ والفرقان 1١607 . ١١١‏ ) 

ولسنا نبغي الدراسة الانتقادية لموقف 
الفقييين وإثما نقرر أن موقف «أبن ثيميه » 
وهو شيخ الحنابلة في القرن الثامن الهجري 
وموقف تلميذه « ابن اقم » يكشفان 
أهمية حرية الارادة وضرورة إثباتها بل إن 
« إبن تيمية » يتفق مع المعتزلة في أن 
الاستطاعة سابقه على الفعل وليست مقارنة 
له ا يقول الأشعري وهي مناط التكليف 
ومن لا قدرة له لا تكليف عليه وهي أيضأ 
مصاحبة للفعل وبها يتم التنفيذ فالاستطاعة 
عنده أمر ذاتي وعليها يقوم الاحتيار وحرية 
الارادة ( ابن تيمية : التعارض 50/7 . 1 
ومدكور ١71‏ ) 
الحابلة والعكليف ما لا يطاق : 


ظاهر القول أن الحنابلة يجوزون التكليف 


يض 


مالا يطاق يفهم ذلك من قول « الي يعللى 
الفراء » يجوز الأمر من الله تعاللى بما في 
معلومه أن المكلف لا يمكنه منه ويحال بينه 
مع شرط بلوغه حال التمكن وهذا بناء على 
أصلنا في تكليف مالا يطاق وتكليف الكفار 
بالعبادات وهو مذهب الأشعري ومن وافقه 
من أصحاب الشافعي وهو اختيار أي بكر 
الراتي والجرجاني وذهب المعتزلة إلى أنه 
لانجوز ذلك » (الفراء 17/*9وم ‏ 
915" ), 


« فأبو يعلي » يصرح مجواز التكليف بما 
لا بطاق عند الحنابلة ويقصد به المستحيل 
لذاته فهو يشير إلى أنه مذهب الأشعري 
ومن تبعه من الشافعية وقد ذهب الأشعري 
إلى جواز التكليف بامحال مطلقاً وتبعمواين 
السبكي » من الشافعية . 

إن المثال الذي يقدمه ابويعلي الفراء يتعلق 
بجواز التكليف با يغلم الله أن المأمور لا 
يفعله وهو رأي جمهور المذاهب كلها عدا 
المعترلة.إن « ابن بدران الدمشقي » يصرح 
بمنع التكليف بما لا يطاق في امحال بذاته 
يقول « وأما أن يكون وقت الوجوب أقل من 
قدر فعله كإيجاب عشرين ركعة في زمن لا 
يسع أكثر من ركعتين وهذا فرد من أفراد 
التكليف بامحال المسمى بتكليف مالا يطاق 
وفي جوازه بين العلماء خلاف ‏ والصحيح 
منعه » ( أبن بدران 5٠١‏ ) . 


فما هو وجه الخقيقة في موقف الحنابلة ؟ 
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إن إبن الجوزي ‏ وهو عمدة في 
المذهب الحنبي ‏ يقول في تفسير قوله تعالى 
« لايكلف الله نفساً إلا وسعها » الوسع 
هو الطاقة قال ابن عباس وقتادة ومعناه لا 
يكلفها مالا قدرة لحا عليه لاستحالته 
كتكليف الزمن السعي والأعمى النظر . فأما 
ما يستحيل من المكلف لا لفقد الالات 
فيجوز كتكليف الكافر الذي سبق في العلم 
القديم أنه لا يومن فالآية محمولة على القول 
الل ومن الدليل عل ما قلناه قوله تعالى 
« وبنا لا تحملدا مالا طاقة ليا به » فلو كان 
تكليف مالا يطاق ممتنعا كان السوّال 
عبئا » ( ابن الجوزي 745 ) . 


ويفسر ابن قدامة الحنبل قوله تعالى ٠‏ ' 
« ربنا لا تحملنا مالا طاقة لا به » أي ما 
يشق ويثقل فالاية عنده ليست دليلا عللى 
جواز التكليف بما لا يطاق ( ابن قدامه 
آ')2 57 .2 ١15‏ ). 

ولتحديد موقف الحنابلة نتأمل بعض 
فروعهم في هذه المسألة وهي تكليف 
السكران والمكره والمغمى عليه فالحنابلة يرون 
أن السكران مكلف وكذلك المكره والمغمى 
عليه وقد سثل الإمام أحمد عن امجنون 
يفيق : يقضي ما فاته من صوع «فقال امجنون 
غير المغمى عليه فقيل له لان امجنون رفع عنه 
القلم قال نعم قال القاضي فأسقط القضاء 
عن امجنون وجعل العلة رفع القلم فاقتضى انه 
غير مرفوع عن المغمى عليه ( ال تيمية 


ه” » 7٠7‏ وقارن ابن اللحام9؟ ) فعلّة عدم 
تكليف ابجنون والصبي عند الحنابلة هي 
النص على رفع القلم ‏ أي المسعولية عنهم 


وليس عدم جواز التكليف بما لاا يطاق. 


نخحاصة وأن المذاهب التي لا ترى تكليف 
السكران تبنيه على أنه لا يفهم فإن قيل له 
افهم كان تكليف مالا يطاق (١‏ الغزالي : 
الممحول 8” ) . 

والذي نراه ‏ بعد 'تأمل كتب الأصول 
والقواعد عند الحنابلة ‏ أنمهم لا يقولون بجواز 
التكليف بالمحال مطلقا ولكنهم جوزوا 
المستحيل لغيره » وهم بذلك يبتعدون عن 
2 الأشعري » على خلاف ما ذكره أبويعلي 
الفراء . 


المطلب انامس 
مواقف بعض الفقهاء الآخرين 

أولا : موقف ابن حزم الظاهري : 

أبوعبدالله علي بن أحمد بن سعيد بن حزم 
فقيه ظاهري مذهبه في دراسة النصوص 
واستخراج ما يوذ منها هو ظاهر ألفاظها , 
فلا يحاول تأويلها ولا يحاول تعليلها بتعرف 
العلة التي قام عليها الحكم والقياس عليه ؛ 
ويطبق الأخذ بظواهر الألفاظ في كل 
الموضوعات الاسلامية التىي وردت فيبا 
نصوص (١‏ ابوزهرة : محاضرات 5١7‏ ) . 


وقد مم ابن حزم في -خلق أفعال العباد 
حاولا فهم الموضوع عل صِوء الكتاب 


والسنة فحسب . 


فابن حزم يتعرض لدراسة رأي القائلين 
بالجبر وبرفضه ويتعرض لرأي المعتزلة ويدحضه 
مؤكدا ان شهادة الحس وضرورة العقل 
يويدان القول باخرية ( ابن حزم 117 ل 
3 ) فإن من المعلوم أن مة اخحتلافاً كبيرا 

بين الفعل الاضطراري والفعل الاختياري . 
وهو يقرر أن الانسان له استطاعة وهي 
استطاعة أو قدرة تسبق الفعل ‏ على 
خلاف الأشعري ‏ ويقرر ابن حزم أن 
الحس يشهد أن للعبد أفعالا يقوم بها بمحض 
ارادته يقول تعالى « جزاء بما كان يعملوت » 
والحس يشهد بأن عملنا يقوم به من استطاع 
ويعجز عنه غير المستطيع ولا يمكن أن 
يوصف الجبر بأنه مختار أو مستطيع لان 
امجبر في اللغة هو الذي يقع منه الفعل 
بخلاف اختياره وقصده فاما من وقع فعله 
باختياره وقصده فلا يسمى في اللغة حبرا 
( أبن حزم ١١‏ ). 

والاستطاعة عنده هي (( صحة الجوارح 

مع ارتفاع الموانع ( ابن حزم 59 ) ذلك لأن 
الصحيح الجوارح يفعل القيام والقعود وسائر 
الحركات مختارا لها دون مانع ( ابن حزم 
)2 . 

وابن حزم يرى أن ألفاظ الطاقة 
والاستطاعة والقدرة والقرة في اللغة العربية 
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ألفاظ مترادفة تدل جميعها على معنى واحد 
فهي تشير إلى صفة من يصدر عنه الفعل 
باختيار أو من يمكنه تركه باختياره ( ابراههم 
١7/١‏ ) والاستطاعة عند ابن حزم هي شرط 
التكليف والمسئولية استنادا إلى قوله تعالى 
« ولله على الئاس حج البيت من استطاع 
إليه سبيلا » . 

« وهذه القوة لاشك مستمدة من الله 
كبا تصيح وصفاً أن مدحها ء وبواسطم 
يتم ما يصنئع من أعمال لم يعقها عائق 
هي سايقة على الفعل ومصاحبة له فيقعرب 
ابن حزم من المعتزلة في مشكلة نلق الأفعال 
بقدر ما يبتعد عنبم في مشكلة الصفات » 
( مدكور ١7١‏ ). 


بيد أن الدكتور « زكريا إبراهيم » بعد 
تحليله لمعنى الاستطاعة « عند ابن حزم » 
يرى أنه أقرب إلى الجبر بل هو يرى في فكر 
ابن حزم قولا بجبرية نفسانية تجعل من الفرد 
أسيرأ لطبيعته ( إبراهيم ١09‏ ) . 

والذي نراه هو أن « ابن حزم » كان 
ملتزما بمنبجه الظاهري في تفسير النصوص 
فهو 

أولا : يوافق المعترلة في إثباتهم اختيار 
الانسان وقلرثه الحقيقية للفعل ولكنه 
يخالفهم في قوهم بأن أفعال العباد غير مخلوقه 
لله تعالى . 

انيا : هو يخالف الأشاعرة في إثباعهم 
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قدرة غير مؤثرة للعبد ويخالفهم أيضاً في قوله 
بأن القدرة سابقة على الفعل وهى عند 
0 الأشعري » مقارنة فقط ( إبراهم 7 ١‏ 
حيث يقرر عكس ما نراه ) . 

النا : هو يخالف الجبرية في قوهم بأن 
« الله خالق كل شيء » تتضمن نفي قدرة 
العبد على الفعل . 

وخلاصة رأيه أن الله فوق كل شيء 
وخالق كل شيء وأن الانسان قادر على 
الفعل فهو يستطيع أن يفعل ويختار ما يفعل 
لأنّ سلب حرية الاختيار من الانسان يودي 
إلى سقوط التكليف الثابت بالشرع ( قارن 
ابوزهرة : محاضرات 47 ١‏ ) . 
ثانيا : موقف الشيعة : 

يرى الشيعة أن ملكة الاختيار وصفته ‏ 
عند الانسان ل كنفس وجوده من الله 
سبحانه فهو خلق العبد وأوجده مختاراً : 
فكلا صفة الاحتيار من الله والاختيار الجزني 
في الوقائع الشخصية للعبد ومن العبد والله 
جل شأنه لم يجبر على فعل ولا ترك بل العبد 
اختار ما شاء منهما مستقلا ولذا يصح عند 
العقل والعقلاء ملامته وعقوبته على فعل الشر 
ومدحه مثوبته على فعل الخير وإلا لبطل 
الثواب والعقاب وانزال الكتب والوعد 
والوعيد » ( ال كاشف الغطاء ١4‏ ) . 


وسند الشيعة في موقفهم قول الإمام علي 
رضي الله عنه بانه « لاجبر ولا تفويض » وقد 


أورد الشريف الرضى في نبج البلاغة للإمام 
على ما بلي : ومن كلامه عليه السلام 
للسائل الشامي الما سأله أكان سينا إلى 
الشام بقضاء من الله وقدر ؟ من كلام طويل 
هذا مختاره يقول ‏ أي الإمام على ويحجك 
لعلك ظننت قضاء وأجبا وقدراً جما لو 
كان ذلك لبطل الثواب والعقاب ٠‏ فالشيعة 
يرون أنه لا جبر ولا تفويض ( مغنية ١9‏ ) 
هذا هو هوقف الشيعة امختار في الاخمتيار 
الانسالي وعليه أهم مذاهبهم الفقهية فالإمام 
زيد بعد أن نظر في فكر الجبرية رأى أنه 
يسقط التكليف إذ لا تكليف :إلا مع 
الاختيار » ونظر في مذهب المعتزلة فرأى أنه 
ينفي تقدير الله الأزلي وإنتبى الامام زيد بعد 
ذلك إلى رأي وسط « لا يبدم التكليف ولا 
يعطل صفات الذات العلية . فقرر وجوب 
الايمان بالقضاء والقدر » واعتبر الانسان حرا 
مختاراً في طاعته وعصيانه وأن المعصية ليست 
قهرأ عن الله فهو يريدها وإن كان لا يحبا ولا 
يرضاها وبذلك فصل بين الارادة واحبة 
والرضا فالمعصية تقع من العباد في دائرة قدرة 
الله وإرادته ولكن لا يحبها من عبده ولا 
يرضاها . فإن الله لا يرضى لعباده الكفر . 


والإنسان فيما يفعل يكون فعله بقوة 
أودعها الله تعالى وبارادته»ولكنه لا يحبها من 
عبده »التي بها يعمل مريدا مختارا طائعاً او 
عاصيا ( ابوزهرة ٠:‏ محاضرات 5ه ) 
والجعفرية الإمامية يرون أيضاً هذا الرأي 


ومجمل القول عندهم فق مسألة خلق الافعال: 


« وسط بين الرأي القائل بآن الله هو 
الفاعل لكل شيء والانسان الة لا يملك من 
أمره شيئاً » ا يدعي الجببة وبين الرأي 
القائل بأن الانسان هو كل شيء وليس لله 
رأي في شيء من أفعاله وبذلك تصح عقوبة 
المجرمين ولايلزم منبأ هما يتناق مع العدل 
والحكمة كا هو لازم كل من القولين 
السابقين ‏ النجبرة والمعتزلة ‏ لاك المسكولية 
تقع عليهم وحدهم من حيث قدرتهم على 
الأفعال وتركها . 

ولا يتنافى ذلك مع علم الله سبحانه 
بأفعال العباد الذي يستحيل تخلفه عن 
الواقع . ذلك لأ علم الله بما يفعله الانسان 
من خمير أو شر يتعلق بما يصدر عن الانسان 
بإرادته واختياره وليس سببا في صدورها حتى 
يكون مجبورا عليها » ( الحسيني "٠١‏ ) . 


موقف الشيعه من التكليف بمالا يطاق : 
يشترط الشيعه في الفعل الذي وقع التكليف 
به أن يكون مكنا فلا بجور التكليف 
بالمستحيل أو بما لا يطاق وذلك على 


التفصيل الأتي 
١‏ المستحيل لذاته : لا يجوز التكليف به 
عند الشيعه . 


١؟‏ ل المستحيل لغيو :لا يجوز التكليف به 
أيضاً عند الشيعة حيث يقول الشوكاني أنه لا 
يجوز التكليف بالمستحيل سواء كان 
مستحيلا بالنظر إلى ذاته أو بالنظر إلى 


١ 


امتناع تعلق قدرة المككلف به » ( الشوكالي 
8). 
٠‏ _ التكليف بما علم الله انه لا يقع يجوز 
عند الشيعه ويحكى الشوكاني أن الاجماع 
منعقد على صحته ووقوعه ( الشوكاني 
.)1٠١‏ 

ويرى الشوكاني أن قبح التكليف بما لا 
يطاق معلوم بالضرورة وأن الخلاف على 
جوازه عند من يرون ذلك لا أهمية له من 
الناحية العملية فقد وافق كثير من القائلين 


بالجواز على امتناع الوقوع فقالوا موز 


التكليف بما لا يطاق مع كونه ممتنح 

الوقوع . 

تعقيب 

حرية الارادة ومواقفهم الاصولية من العكليف 

مما لا يطاق يبمنا التاكيد على ما يل : 
أرلا : أن جميع الفقهاء أثبتوا للانسات 

حرية واختيارا هما اساس المسكولية وأساس 

العقاب وأنبم نخاضوا غمار المسألة الشائكة 

00) 


بصورة أو بأخرى 


ثانيا : جميع الفقهاء قالوا بعدم وقوع 
التكليف با لا يطاق شعا وإن قال بعضهم 


ك2 


بجوازه عقلا أو عقلا وشرعا . 

ثالنا : أن الذي يعنينا من مواقف الفقهاء 
والأصوليين - واراء الفكر الإسلامي عامة 
هو تأكيدهم على ضرورة جزء من حرية 
الاعتيار للانسان حتى يمكن بناء المسكولية 
والعقاب على أساس مقبول عقلا وشعا . 


ولسئا هنا في ميدان دراسة انتقادية 
لسلامة ادلتهم او تقوبم براهينبم صحة أو 
فسادا » فهذا بمحث فلسفي يخرج عن غايتنا 
3 هذه الدراسة . 


وإذا كان بعض الباحثين قد رأوا أن أدلة 
بعض الفقهاء تقترب بهم من الجبر فيكفينا 
من هولاء الفقهاء جهد المحاولة للكشف عن 
موقفهم في حرية الازادة أيا كان مدى 
توفيقهم في هذه انحاولة . 

رابعا : ان فقهاء الأصول وفقهاء الفروع 
على السواء كانوا يقيمون فروعهم الفقهية على 
أساس الثابت من النص أولا ثم ما بدي إليه 
العقل ثانيا وخلافاتهم في الفروع أساسها 
توثيق النصوص التي قد تثبت عند هذا 
الفقيه ولا تثبت عند غيو وأساسها أيضا 
اختلاف زايا الرؤية وتباين وجهات النظر . 


الهوامش 


. ولاشلك أن نظرية الأهلية  ؟ يقول بحق د‎ ١ 
شفيق شحاته  لم ترد مبسوطة إلا في كتب‎ 
.) ١ الأصول . راجع ( شحاته‎ 


المسعولية في الفكر الإسلامي وناقشنا آراء الفلاسفة 
والمتكلمين والمتصوفة على التختلااف فرقهم 
واتجاهاتهم : ويراجع ف هذا الصدد ) إمام "5٠‏ وما 
بعدها ) . 

٠‏ الفقه الأؤسط لألي حنيفة ص 57 أشار إليه 
د . يحيى فرغل ص 517 . 

4 الخطيب البغدادي/تاريخ بغداد 9/4/1١17‏ 
أشار إليه د . النشار ص 7519 . ش 


ه ‏ شرح الفقه الأكبر » ط حيدر أباد ١5١‏ 
ه ص ١١‏ وما بعدها » وهو نفس رأي الشيخ 
أبوزهرة . انظر كتاب أبوحنيفة المرجع السابق ص 
9 ونفس رأي الكوثري والإمام الغزالي 5 أثبتنا في 
الكن . 


يراجع في هذا ( ابن نيم : الفتح 5١‏ وما 
بعدها ) حيث يعرض للمسالة من كل جوانبها 
ويناقش المواقف الختلفة وينتبي إلى ترجيح رايه الوارد 
ل الو 

انظر ( عبدالرازق 7١17‏ ) والظاهر أن الفقهاء 


الأحناف اشتدوا. في المجوم على الشافعي فقد ألف 
اثنان من كبار فقهاء المذهب وفلاسفته كتابين في 


الرد عل الأحناف وهاجموا أياحئيفة هجوما عنيفا 
وهما : أ الامام الجوبني في كتاب مغيث الخلق : 
القاهرة » 1١9114‏ ه ب ب الغزاللي في كتابه 
المدخول . 


4 - 9 - إبراهيم مذكور أن الجويني يرفض 
فكرة القدرة غير المؤثرة التي قال بها الأشعري . 
0 7" موقف الجويني لا يساعد على هذا القول في 
كتبه الفلسفية فهو في الإرشاد يصرح بنظرية 
الكسب ويدافع عن قول الأشعري بجواز التكليف بم 
لا يطاق ولكنه كأصولي يتراجع عن هذا الموقف . 
انظر ( مذكور ١7١‏ ). 


5 (الجويني : البرهان ٠١١‏ ) وقد حكى 
بعضهم الاجماع على جواز التكليف بما علم الله أنه 
لا يقع غير أن الزركشي يقول إن حكاية الاجماع على 
صحة التكليف بما علم الله أنه لا يقع غير مسلمة . 
انظر حاشية البنانئي ط . الحلبي . د 
1/١‏ . 

٠‏ هذا ويلاحظ أن رأي الجويني في كتابه 
الإرشاد يناقض هذا فهو يرى ‏ موافقاً للأشعري 
جواز التكليف بما لا يطاق . 


١‏ - نص الرسالة ضمن مجموعة الرسائل الكبرى 
لان تيم 


1١‏ - قارن ( الترالي م ) حيث يقول أن الفقهاء 


تورع كثير منبم عن الخوض في مناظرات علم 


الكلام . 


الإالاا 


ال 


ال تيمية/المسودة في أصول الفقه » تحقيق 
محيى الدين عبدالحميد .. القاهرة ع 
14 م 

ال كاشف الغطاء » محمد الحسين/أصل 
الشيعة وأصوها القاهرة ؛ 1١50‏ م. 
الأمدي, سيف الدين/الأحكام ف أصول 
الأحكام . 1958 م 

إبراهم » زكريا/ابن حزم الاندلسي . 
القاهرة » ١95‏ م, 

إبن بدران الدمشقي/المدخل إلى مذهب 
أحمد بن حتبل .. القاهرة » د . ت . 
إبن تيمية » تقى الدين احمد/درءِ التعارض 
بين العقل والنقل , نحقيق محمد رشاد 
سالم . القاهرة » ١91/١‏ م . 

إبن تيمية »ء تقىي الدين احمد/مجموعة 
الرسائل الكبرى . القاهرة » مم١‏ 
شل . 

إبن ثيمية ) تفي الدين ا حمد/ مجموعة 
الرسائل والمسائل . القاهرة » ١٠48‏ 
ش , 


ابن الجوزي/زاد المسير في علم التفسير .. 


ببروت © ١514‏ م. 
إبن حزم » علي بن أحمد بن سعيد/الفصل 


مك5 


في الملل والأهواء والنحل . القاهرة : 
بح ١‏ مم . 

ابن القم » محمد بن أبي بكر/الفرقان . 
شب ٠,‏ م/اة ١‏ ثم . 

ابن قدامة/روضة الناظر وجنة المناظر . 
القاهرة » ١1791١‏ ها., 

أبن القم » خحمدك بن أإبي بكر/شفاء 
العليل . مصر : المطبعة الحسينية » د . 
0 

أبن اللحام /القواعد الفقهية ؛ نحقيق محمد 
حامل الفقي القاهرة 66 م. 
ابن تجم » زين الدين بن ابراههم/تيسير 
التحرير ا القاهرة ء |١56٠‏ هها. 

ابن تجمم » زين الدين بن إبراهيم/فشح الغفار 
شرح المنار .- القاهرة » ١597‏ م 
أبوزهرة 3 محمد /أبوحنيفة .ل القاهرة .ع 
١ 2‏ 

أبوزهرة » محمد/حاضرات في تاريخ المذاهمب 
الفقهية . القاهرة » د . ث . 

إمام » محمد ل الدين/المسكولية اللجبائية 
أساسها وتطورها دراسة مقارنة في القانون 
الوضعي والشريعة امبلامية . الكويت : 
دار البحوث العلمية » .م8١‏ 


باتون » ولت ر/أحمد بن حنبل ٠‏ ترجمة 
عبدالعزيز  .‏ القاهرة » لمه ١8‏ م ء 
البغدادي » الخطيب/تاريخ بغداد . 
البغدادي ٠»‏ الخطيب/الفرق بين الفرق . 
الترالي »ع حسن/الإيمان وأثره في حياة 
الا نسان بح ذاو القلم » ١515‏ م. 
الجليند »ء محمد السيد/الامام ابن تيمية 
وموقفه من قضية التأويل . القاهرة . 
١‏ م 


الجويبي ء إمام الحرمين/الإرشاد . 
القاهرة » ٠56١م.‏ 


الجويني 4 إمام الحرمين /البرهان ف أصول 
])١8‏ ها 


الجويني » إمام ا حرمين/لمع الأدلة » نحقيق 
توفيق حسين ../ القاهرة » ١‏ © 
الحسيني » هاشم معروف/المسئولية الجزائية 
في الفقه الجعفري .. بيروت » د.ا ت . 
الخولي » أمين/مالك : تجارب حياة . 
القاهرة 01 ١‏ م 

السرخسي » محمد بن أحمد بن أبي 
سهل/أصول السرحسي .ل القاهرة , 
115 ه ظ 


الشاطبي »/الاعتصام . القاهرة » د .ت 


الشاطبي /الموافقات . ط . الشيخ دراز 


شحاته» توفيق/النظرية العامة 


للالتزامات .ل القاهرة»  .١95‏ 
( رسالة ) 

الشوكاني »/إرشاد الفحول . القاهرة » 
لا م. 


عبدالرازق » مصطفى/تمهيد لتاريخ الفلسفة 
الاسلامية القاهرة » ١959‏ م ط8 . 
الغزاليى »ع أبوحامد/الأريعين في أصول 
الدين . القاهرة » 3ن ةد 

الغزالي » أبوحامد/المدخول » تحقيق محمد 
تحسن ظهيكثو ه/اة ١‏ مم . 

الفراء ؛ ابويعل/العدة ف أصول الفقه » 
بيرقت ء دلثمة ١‏ ثم . 


فرغل » يحيى هاشم /الأسس المبجية لبناء 
العقيدة الاسلامية .. القاهرة » 191/8 . 


المرافي 3 حمل بن إدريس/) شرح تنفيح 
عبدالرؤوف . القاهرة » 1١91#‏ , 
مذكور ٠‏ إبراهم/الفلسفة الإسلامية 

مغنية » محمد جواد/مع الشيعة الأمامية . 
بيروت 2 ١9659‏ م. ط" . 


النشار » على سامي/نشأة الفكر الفلسفي 
الإسلامي : 
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للك 


ايحات 
--_ 


الإعجاز القرالي والتقدم العلمي 


رؤية معاصرة 


4 مع السيوطي في الاتقان : 

ويحتوي كتاب الاتنقان للسيوطي » على 
انين نوعا من علوم القران » يتصدرها بيان 
المصاذر الكثية التىي اعتمد عليها 
السيوطي » في تصنيف هذا الكتاب » ومنها 
ما هو خاص يكنب التفسيرء والكتب 
الخاصة برجال الحديث وغيرهم . وجوامع 
الحديث و«المسانيد ») وكتب القراءات » 
وكتب اللغات » وكتب الأحكام » وكتب 
لإمجارة*؟ , ظ 

فأما هذه الانواع الغانون » فمنها ما هو 
خاص بأسباب النزول » وما نزل مفرقا » وما 
نزل جميعا » وجمعه وترتيبه » في عدة سور » 
واياته وكلماته وحروفه » وقراوءات النبي 
عا )| ورسم المصحف . والناسخ 


محمد العفيفي 


إذاعة الكويت 


والمنسوخ» والمحكم و«لمتشابه » والعام 
والخاص .» وما كان عاما ثم خخصصته 
السئّة » وما كان عاما في السنة وخصصه 
القران ومعرفة تأويله وتفسيره . 


: أسباب الزول‎ - ١ 

وأسباب النزول » فيها الكثير من وجوه 
الاعجاز القراني » الذي تبينه السنة » ولا 
مفر في ذلك من اجتاع كل اية مع الحديث 
النبوي » الذي يبين لنا سبب نزوها بل إننا لو 


بحثنا في ترتيب أسباب النزول » لوجدنا فيه 


نوعا مستعملا بذاته » من أنواع الإعجاز في 
الترئيب) + 

ولا يزال همشتهرا بين الباحثين في 
الاعجاز » إلى يومنا هذا » أن كل آية 


7و 


بتامها , ٠‏ هي التي تعين لنا حكمة ورودها في 
ترتيها الاين 1 بأسباب التزول ء 00 

0 سترى) 6 أن تر نب ارا و يظهر 
0 » مهما 
ننظر في كل اية بهامها » أو ننظر في أجزاء 
الايات من حرف أو كلمة أو جملة 
صغيرة . 


واختلاف ترتيب السور عند بعض 
الصحابة ‏ لا ينبغي أن يصرفنا عن الإعجاز 
في ترتيب المصحف » الذي اتفق عليه 
المسلمون منذ عهد عثان رضي الله عنه » لان 
هذا الترتيب هو الذي ثم محقيقه , 0 
كان من جمع القران على يدي النبي مده . 
بوحي من ربه » وكا عرضه على جبريل 
مرتين » في أخخر شهر رمضان » من حياته 
صلوات الله وسلامه عليه . 

وهكذا نعلم 4 أن جمع القران 4 ولرئيبه 
داخل في السنة العملية ٠‏ للنبي مُه : وفي 
هذا بيان للتلازم الدائم بين الوحي 
القراني » وبين الوحي المبين له وهو 
و 2#( )1١‏ 
؟" ل عدد السور والآيات والكلمات 
والحروف في القرآن كله 

أما عدد سور القران 2 واياته وكلماته 
وحروفه » فقد كثرت الاحاديث النبوية ؛ التي 
اا وو ا ياي 1 
على أن عدد السور مائة وأربع عشرة سورة 
وكذلك الشأن في ترتيب كل اية بكل 
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سورة » فهو ما ورد عن النبي عد ٠‏ قولا 
وعملا عه وهو متضمن ,| عدد الايات 
والكلمات والحروف ٠‏ بحكم ثباتها وإمكان 
عدها » لمن اجتهد في ذلك من العلماء ع 
بكل الأمكنة والأزمئة ! 

ويقول السيوطي في الإتقان : 

أخرج ابن الضريس » بتشديد الضاد 
وضمها ؛ عن ابن عباس رضي الله عنهما 
قال : جميع اي القران ستة الاف آية. 
وستائة آية » وجميع حروف القران ثلاثئمائة 
ألف حرف » وثلاثة وعشرون ألف حرف . 
وستائة حرف » وسبعون حرفا . 

وعد قوم كلمات القران » سبعة وسبعين 
ألف كلمة ؛ وتسعمائة وأربعا وثلاثين كلمة 1 

وأورد السيوطي أقوالا مختلفة » في إجابة 
من يتساءل عن فائدة هذا العد » هل له من 
فائدة ١  .‏ 

فمما جاء في ذلك » عن بعض العلماء 
القدامى . أن العد لا فائدة له » لأ القران 
لا يزيد ولا ينقص 

والحقيقة أن عل كلمات القران » فيه 
فوائد كثيية » منها الوقوف على عدد وجوه 
العلم والاعجاز 5 التي يتفرد كل حرف أو 
كلمة أو اية أو سورة في القران كله » بوجه 
)١ 5 59‏ 

وهذا يجعلنا نذكر قول ألي بكر بن 
العرني . ١‏ 

إن علوم القران خحمسون علماء وأربعمائة 
وسبعة الاف علم ؛ وسبعول ألف علم ع 


على عدد كلمات القران مضروبة في أربعة 
حيث قال بعض السلف إن لكل كلمة 
قرانية ظاهرا و باطنا وحدا ومطلعا . 

وتفسير هذا اجتهادا والله أعلم : 

إن الظاهر هو مبني كل كلمة » أما 
الباطن فهو معناها في ذاتها . 

والحد هو استقلالًا » بمبناها ومعناها ع 
بين ما تتوسطه من الكلام . 

المطلع هو ارتباطها واندماجها في سياقها 
من كل موضع ») بحيث ترتبط بمقصد 
جديد » بكل موضع جديد » مهما تكثر 
مواضعها . 

من أحكام القراءات : 

أما القراءات فهي سنّة متبعة » كا أورد 
السيوطى في الإتقان » ما أخرجه سعيد بن 
منصور في سننه عن زيد بن ثابت قال : 
القراءة سئة متبعة . 

م يأتي السيوطي » بقول للبيبقي يبين أن 
اتباع من قبلنا في الحروف » سنة متبعة » لا 
يجوز مخالفة المصحف الذي هو إمام » ولا 
مخالفة القراءات التى هي مشهورة » وان كاك 
غير ذلك سائغا في اللغة أو أظهر منا . 

وكذلك أن السيوطي ‏ في هذا السياق 
بقوؤل آخر ع لأحد العلماء القدامى هو 
الدافى حيث يقول : 

وأئمة القران لا تعمل في شىء من 
حروف القرآن » على الأفشى في اللغة , 

ولأقيس في العربية , بل على الأثبت في الأثر 
والأصح في النقل : وإذا , ثبتت الرواية » الم 
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يردها قياس عربية ولا فشو لغة » لأن القراءة 
سنة متبعة يلزم قبويها والمصير إليها” "" ' 

وما يبين الترابط بين القران والسنة ان 
القراءات » يا رودت عن النبى عَْة ؛ تظل 
مصاحبة لنا مع كل حرف ننطقه » وكلمة 
نصلها بما قبلها وما بعدها . 

ولهذا دليل جليل في السنة الصحيحة . 

عن سعود بن يزيد الكندي قال : كان 
ابن مسعود يقرىء رجلا » فقرا الرجل « إنما 
الصدقات للفقراء والمساكين » مرسيلة 
فقال ابن مسعود » ما هكذا أقرأنيها رسول 


اله عاد 


فقال : كيف أقرأكها يأأبا عبد الرحمن ؟ 

فقال : أقرأنيها « إغما الصدقات للفقراء 
والمسا كين » فمدة "1 ) 

والمد في كلمة الفقراعء يسمى المد 
المتصل . لوجود الهمزة بعد حرف المد في 
كلمة واحدة 


وكل أحكام القراءات » لما ما يماثلها في 
حقائق الكون ء» ولذلك تفصيل » لا يفهمه 
إلا العالمون ببذه الأحكام . 


ولكن الذين. يستمعون القران بالأحكام 
الصحيحة » التي حفظتها لنا السنة ‏ 
يتصلون بالنبي ته اتصالا وثيقا » حتى 
كأمهم يعيشون في عصر النبوة » والقرآن 
ينزل به جبريل عليه السلام , 


وعلم القراءات » هو الذي يبين لنا أن 


القران كوني » وأن الكون قرافي » لكفة ما 


جعل الله في هذا العلم » من التراكيب 
الصوتية المهائلة » مع منهج الله في مرج 
أسباب الجمال الكوني : ؛ بعضها ببعض . 


ل 0 ا : 

معنى حركة 0 4 معنأه ف اللغة 
مناسب لقولهم ‏ نسخت الشمس الظل ع 
أي حلت مكانه » فهو إيضاح لتجدد نعم 
الله ء وبيانك البداية والنباية في حيأة 
الانسان 4 ودنحوله في الأمور الختلفة وخخروجه 
متها . 


ولو لم يكن في القران عام ونخاص ؛ 
وناسخ وملسوخ ) للا تبين لناا» كيف 
تتناسب اياته معم كل أحوال النفس 
| الإنسائية . 

السنة تبين لنا أنواع الدسخ : 

لذلك جاء في كتاب الاتقان أن النسخ 
الأول : نسخ المأمور به قبل امتثاله » كاية 
النجوى 

« ياأيها الذين آمنوا إذا ناجيت الرسول 
فقدموا بين يدي نجوأم صدفة » . 
؟ ٠ ١‏ المحادلة 

وفي هذا بيان أن الله قادر أن يك 
مشقة » في تلقيهم للعلم من النبي مَل 

م نسخ ذلك » قبل العمل به » فقان 
تعالى في الآية التالية » هذه الاية السابقة : 


« أأشفقم أن تقدموا بين يدي وام 
صدقات فإذ لم تفعلوا وتاب الله عليكم 
فأقيموا الصلاة » ( إلى اخر الاية ) 
١‏ : المحادلة 
الثاني : ما نسخ بما كان مشروعا عند من 
قبلنا » وتابعناهم عليه » ثم انتقلنا إلى حكم 
جديد . 
وذلك مثل تحويل القبلة » من بيت 
المقدس » إلى الكعبة في البيت ارام . 
النالث : ما أمر به لسبب ء ثم يزول 
السبب » مثل الأمر بالصير على الايذاء في 


وإعدادهم لقوتهم 

وهذا خاص بمن كان حربا على 
الاسلام ؛ معتديا على أمة الاسلام 

أما من حيث النسخ في ذاته فقد جاء في 
الاتقان أنه على ثلاثة وجوه : 
اليجه الال ؛ ها تسقت: تلأوئه وحكية 
معا . 

قالت عائشة رضي الله عنها : كان فيما 
أنززل ( عشر رضعات معلومات فنسخن 
نخمس معلومات د 

فمن حكمة المدمسوخ حكما وتلاوة 3 
التدرج الذي انتبى بالتحريم » كا انتهى إليه 
الأمر بقوله تعالى « وأخواتك من 


الرضاعة » 
7 : النساءم 
وعن عائشة رضي الله عنها » أن النبى 
لله قال : ' 


لا تحرم المصة ولا المصتان7 255 

وفي رواية لمالك في الموطا 

وإن كان مصة واحدة فهو يحرم 

وف رواية أخرى له كذلك . 

الرضاعة قليلها وكثيرها تمرع2 ** ) 

فهذه المصادر كلها في القران والسئة ع 
ولأيمست متعارضة 8 لكن النسخ بين لدأ 
ا اوسا يا 


)317( 


عليه العمل أيام النبى عن ) يستكم العمل 
به إلى يوم القيامة . 

الوجه الثاني : ما نسخ حكمه وبقيت 
تلدوته 1 


ومنه آية الوصية « كتب عليكم إذا 

حضر أحدة الموت إن ترك خبرا الوصية 
للوالدين والاقربين 4« 

86٠‏ ؛ البقرة 

فقد نسخ حكم الوصية هنا بأية 

المواريث » وإن بقيت متلوة في القرآن7 2*8 


ولزدت +5 0 
بقاء اية الوصية متلوة في القران أن فيبها 
وظيفة عملية . 

فقد استخلصت من اية الوصية أحكام 
أخرى خاصة بالأقربين : وهو ما يعرف 
بالوصية الواجبة للأحفاد » إذا مات أبوهم , 
ثم مات جدهم بعد » فوجب أن يوصى لهم 
بما كان بخص أباهم لو أنه لم يمت قبل 
الحد . 


6 


وقل استفاد الفقهاء المعاصرون من و-جود 


اية الوصية متلوة في المصحف » وجوب 


تشريع الوصية الواجبة طؤلاء السابق ٠‏ 
ذكرهم » بينا استفادوا من مقدارها بالحديث 
الذي قال فيه النبي عَيت » لسعد بن 
وقاص أوص بالثلث والثلث ل 8 
والوجه الثالث : هوا ما نسخت تلاوته وبقي 
حكمه 

وواضح أن الذي تنسخ تلاوته من القراتٌ 
وييقى حكمه » فلا بد معه من سنة تبين 
أصول العمل به » ويستقر بها ما فيه من 
وجوه العلم » بل ان السيوطي قد أكد هذا 
في سياق آخر فقال : 

قال الشافعي : حيث وقع نسخ القران 
بالسنة فمعها قران عاضد طا » وحيث وقع 
لسخ السنة بالقران فمعه سنة عاضدة له . 
ليتبين" توافق القران والسئة" *'' ) 

وكلام الشافعي ‏ هنا يتفق مع أنواع 
كثية من النسخ ؛ ولكنه ييين لنا أن 
الحكم لا بد من أن يكون موجودا بالقران أو 
السنة أو هما معا ‏ إذا كان فيه تفصيل » أو 
اقتران بشىء من التجديد في أصوله وفروعه . 

9 نلحظ أن هذا النوع . من أنواع 


.النسخ » يبين لنا حركة الوحي اللي » بين 


القران والسنة » وان الله تعاللى هو الذي يبين 
لنا ما هو قران وما هو حديث قدسيي » وما 
هو حديث نبوي :ثم جعل مصادر دينه 
وموارده » في هذا كله . 

ومنه ما يتصل بالسئة » من أفعال النبي 
وتقريراته . 


وما يبين ذلك » ما أثبته السيوطى في 
الاتققنان على هذا اللسيق 
عن أبي واقد الليثي قال : كان رسول الله 
2 إذا أوحى إليه » أتيناه فعلمنا مما 
أوحى اليه قال فجيمت يوما فقال : إن الله 
يقول إنا أنزلئا المال لاقامة الصلاة وإيتاء 
الزكاة » ولو أن لابن ادم واديا لأحب أن 
يكون إليه الثاني » ولو كان له الثانى » لأحب 
أن يكون إليبما الثالث . 


ولا مل جوف أبن ادم إلا التراب » 
55 إيثم على من تاب( ٠١"‏ ) 

فلما كان هذا القدر من الوحي » قد 
ثبت أنه حديث قدسي » فهذا مما يبين أن 
هذا الضرب الثالث » وهو الخاص بالذي 
نسخت تلاوته من القران ؛ وبقي حكمه ع 
1 يكون نزل به الوحي ضمن الأحاديث 
القدسية 2 أو الأحاديث النبوية ابتداء » أو 
لب ع ا رس 
واستقر حكمه في السنئة ضمن نوع من 
أنواعها . 

ويما يوكد ذلك أن السيوطي 3 أورد ف 
هذا السياق حديئا اخمر قال : 

أخرج الحم في المستدرك 

عن أبي بن كعب قال : قال لي رسول 

اله 2 : إن الله أمرني أن أقرأ عليك 
القران فقرأ «لم يكن الذين كفروا من أهل 
الكتاب والمشركين » وكان بها لو ان ابن 
ادم نال واديا من مال فاعطيه ؛ سأل ثانيا 5 
وإن سأل ثائيا فأعطه عطيه » سأل ثالثا , ولا يمي؟ 


أوحى إل عبده ورسوله , كن عه 


جوف ابن ادم إلا التراب » ويتوب الله على 
من تاب » وان ذات الدين عند الله ع 
الحنيفية غير اليبودية ولا النصرانية » ومن 
يعمل خيرا فلن يكفرول؟ :2 

وهكذا يمكن أن نستنتج أن الله تعالى 

5 

وحيا كثيرا منه ما هو قران تعهّد الله ببجمعه 
وحفظه » لأنه كلامه . وله أحكام خاصة به 
وحده © ودرجات من الإعجازليست َغيره 
ثم من هذا الوحي ما هو حديث قدسي أو 
حديث نبوي 

فكان ثما هو متعلق بالنسخ . بيان الله 
سمحانه للنبي 2 031 لواح من أنواع 
الوحي 


ومما يزيد هذه الحقيقة بيانا انا وتأكيدا ' 
ان البخاري 9 أودا ب بعض الأحاديث 
الى ا كان 97 ينزل ا ٠‏ بما 
له من علامات عرفها الصحابة في النبي 

4 وشاهدوها 4 وعاينوها : 

ومن ذلك حديتث لعل رضي لله 0 
قال : لعمر رضي الله عنه » أرني النبى عََيده 
حين يوحى إليه » قال : فبينا النبي ملل 
بالجعرائه ) ومعه لفر من أصحابه وجاء رجل 
فقال يارسول الله كيف بمن أحرم بعمرة وهو 

7 0 النبي مه ساعة فجاءه الوحي 
فأشار عمر رضي لله عنه الى علي وعلى رسول 
الله عه ثوب » قد أظل به » فأدخل رأسه 


سك 


فإذا رسول الله َيه محمر الوجه » وهو يغط 
ثم سرى عنه فقال : 

اغسل الطيب الذي بك ثلاث مرات : 
وانز ع عنلك الجبة » واصئع في عمرتك م 
تصنع في حجتلث ا 1 ل 

فهذا الحديث » يوكد أن القران » قد 
نزلت نصوصه كلها بالوحي الإلهي » للنبي 
عَيْهِ » ثم جمع الله القران فعرفناه » وجعل 
للسنة طريقا آخر فبعضها عمله النبي 
عملا » وبعضها أقر عليه أصحابه إقرارا 
وبعضها قاله قولا 


ثم جعل الله تدوين السنة ؛ طريقة الرواية 
عن النبي بيها جعل القران » يحفظ ويدون 
إإشراف من النبي م ؛ ليكون في ذلك 
تدريب للأمة على الغيب والشهادة معا , » فى 


تلقهم للعلم وحفظهم له . وعملهم به , 
وفي هذا يتوفر للمسلمين كل دواعي القوة 
من التلقي المباشر وغير المباشر » مع أصول 
الاسناد ع وهي شرف بخص الله به 
المسلمين » من بين الئاس جميعا 

وهذا مما يبين لنا أن النسخ بمعناه الذي 
يشمل الكتابة » أو نقل المكتوب من مكان 
إلى مكان أو الحركة المتفاعلة بين شبىم 
وغبره » إنما هو بهذه المعاني كلها » يكشف 
نا عن سر عظم ء من أسرار الإعجاز في 
الوحي كله من قران وسئة 

وأن العلوم البشرية كلها » لن تتقدم 
التقدم المتفاعل مع كل منافعهم المتجددة » 
إلا بالربط الداثم » بين القران » والسئن 
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النبوية والسئن الكونية . 
59 امحكم والمعشابه : 
والمحكم والمتشابه » جاء عنه في كتاب 
الإتقان » أن للعلماء فيه ثلاثة أقوال . 
القول الأول : أن القران كله محكم لقوله 
تعالى : 
« كتاب أحكمت آياته » 
١‏ : شود 
القول الثالي : أن القران كله متشابه 
لقوله تعالى : 
« كتابا متشاسا مثانى 4« 
؟؟ : الزمر 
القول الثالث : اتقسامه إلى محكم 
ومتشابه لقوله تعالى : 
« منه أيات محكمات هن أم الكتاب 
وأخر متشابات » 
/ : ال عمران 
وقد رجح السيوطي القول الثالث! ١"‏ ) 
ولكننا للحط. أن ترججييح القول الثالث .ع 
يبحمل معه في الحقيقة » وجوب الربط » بين 
الأقوال الثلاثة » في حقيقة واحدة جامعة . 
وجوب النظرة المتكاملة إلى الإحكام 
والتعشابه 
وحتى ننظر نظرة متكاملة » إلى ما نظر 
إليه السيوطي نفسه نظرات متفرقة » فإننا 
نجد القول الأول » ينبغي أن ننظر إليه ونحن 
تقر هله الاية بتامها : 
7 ألر كباب أحكمت اياته ثم :فصلت 
من لدن حكم خبير » 
١‏ : هود 


ووجود (الر) ضمن هذه الآية 
وخزولها + يضع. معرننا الإنسائية في 
حدودها الحقيقية التي وضعها الله فيبا . 

وهذه الحدود » يتبين لنا معها, أن 
الإنسان ينبغي عليه أن يتعلم ثما كشف الله 
له معانيه من وجوه العلم ٠‏ وأن يؤمن با 
غاب عنه علمه من ذلك » ويرده إلى الله 
تعالى . 

ولا شك في أن ( الر ) تدحل في هذا 
النوع الأخيرء محكم كينها حروفا لا 
نستطيع ربطها بدلالة نستطيع في حدودنا 
البشرية ‏ أن نعلمها , ولا بد لما من دلالة 
يعلمها الله تعالى » ولو شاء أن يبينها لنا 
لفعل . 

أما بافي الآية ع فمعنأه محكم ) أي 
مترابط في مشهد واضح الدلالة » وإن كنا 
لا نستطيع أن نحيط بكل ما فيه من العلم . 

فإذا نحن نظرنا » إلى كل اية قرانية نظرة 
جامعة » تترابط معها معايها في سياق 
واحد . فإن هذا الصنيع يجعلنا في تطبيق 
عملى لقوله تعالى : « كتاب أحكمتث 
اياته » . 

أما قوله « ثم فصلت » فهو يدلنا على 
علوم كثية » منها تعدد الصلات » بين كل 
قدر من أجزاء الآيات القرانية من حرف أو 
كلمة أو جملة صغية وبين مواضع أي قدر 
من ذلك » يتجدد ارتباطه بها في القران : 
مع ترنيبه فيها ترتيبا معجزا » ومفسرا الحقائق 
الوجود كله . 


؟' ‏ وهكذا كنا بحاجة إلى قوله تعالى : 

« كتابا متشابها مثاني » 

7 : الزمر 

ليستوعب وجها آخخر » من وجوه الحقيقة 
المتصلة بتدبرنا لايات القران ٠‏ ونظرنا في 
التراسل بين أجزائها » لا من حيث 
النصوص القرانية في ذاتها فقط » وإنما من 
حيث ارتباط عقولنا وقلوبنا بكل صلة جديدة 
بين أي قدر متعدد المواضع من القران » 
وبين كل سياق نجده به . 


وهكذا نصل إلى قوله تعالى : 

« هو الذي أنزل عليك الكتاب منه 
ايات محكمات هن أم الكتاب وآخر 
متشابهات » إلى اخر هذه الآية حيث قوله 
تعالى : 

« وما يذكر إلا أولوا الألباب « 

: ال عمران 

وهنا نعلم أن كل ما سبق في الترتيب , 
من ايات القران وسوره » فهو محكم أي 
تكون المعلومات فيه مجملة وكلية » وجامعة 
لا يأتي مفصلا فيما يليها » من الآيات 
المي : 

فالفاتحة ‏ محكمة لجمعها كل أصول 
العلم في القران كله » والقران كله تفصيل 
للفاتحة . 

وقد نجد أية وقد سبقت بموضعء ثم 
تفرعت باجزاثها ؛ ارتباطات بمواضع 
أخرى » من ايات تالية” لما في الترثيب . 

فهكذا يكون السابق ترتيبا » محكماء 
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أي مجملا » بالنسبة لفروعه » التي أن 
بعده . 

لذلك قال الله تعالى « مبه ايات 
محكمات هن أم الكتاب » أي هن 
السابقات ترتيبا في سور المصحف . 

ذلك أن كلمة أم تعنى السبق في الترتيب 
اي" 

ولذلك كانت الفاتحة أم الكتاب . 

أما قوله تعالى : « وأخر متشاببات » 
فهو لا يفرق بين اية سابقة » وأخرى 
لاحقة » وإنما هو ينص على كل حال » من 
أحوال نظرنا إلى الآيات أو أجزائها » بالدسبة 
لما سبقها من الآايات . 

فهكذا لا يكون هناك أي تناقض » بين 
قوله تعالى : « كتاب أحكمت أياته ثم 
فصلت » وقوله تعالى : « همنه ايات 
محكمات هن أم الكتاب وأخخر 
معشاببات » . 

فقدله تعالى : « كتاب أحكمت 
آياته » موافق لقوله تعالى : « منه ايات 
محكمات هن أم الكتاب » وقوله : « ثم 


فصلت » 
موافق لقوله : « وأخر متشاببات » 
فالاحكام والتفصيل «التشابه أمور 
متداخلة في الايات جميعا » وكل ما كان 
سابقا في ترتيبه بالنسبة لما يأتي بعده » فهو 
محكم بالنسبة له ء ثم يأتي تفصيله فيما يتبعه 
من الايات وأجزائها » التي تكون بايات 
تاليه لها . 


ومن الفروق بين التفصيل والتشابه » أن 
التفصيل يراد به التركيب القراني » أما 
التشابه » فهو أمر يكون في عقولنا ونفوسنا 
ونحن نتدبر ايات القران وسوره » أية بعد 
أية » وسورة بعد سورة . 

ولهذا قال الله تعالى في نباية هذه الآية : 
« وما يذكر إلا أولوا الألباب » . 

فالتذكر يكون للسابق واللاحق » من 
حيث ترتيب الآيات.وهكذا نستطيع تميبز ما 
هو محكم) بالنسبة لا يأتي بعده في 


الترتيب » فيتشابه به واو ا 


5 العموم والخصوص : 

والعموم والخصوص » حقيقتان ترتبطان ؛ 
بالاحكام والتفصيل «التشابه » ولكنهما 
تزيدان علييما شيئا جديدا» هو بيان 
التفاعل الداتم » بين القران والسنة » مع 
تمحديد كيفية العمل بالايات والأحاديث : 


لذلك قال السيوطي رمه الله عن العام : 

العام لفظ يستغرق الصالح له من غير 
حصر . 

فقوله : من غير حصر » فيه بيان التلقي 
لحقائق الوحي » بالنسبة لجهودنا البشرية 

ثم قال عن الخاص 0 

انه هو الذي تخصص عمممه ‏ اي في 
موضع تراني آخر بالنسبة للاية المراد مها 
العموم ورها أق التخصيص في حديث أو 


وفي الحقيقة إن الإجماع أو القياس ء إنما 
يعتمدان أساسا على نصوص من القران 
والسنة » 5 يبين هذه الحقيقة » فقيه معاصر 
هو الاستاذ سالم الببنساديي(؟١١)‏ 

وهكذا نلحظ أن العام يحتوي على 
الخاص إجمالا » بينا الخاص وثيق الصلة 
بالعام على سبيل التفصيل » الذي نحتاج الى 
النظر في نصوص كثية » حتى نجمع أصوله 
وفروعه . 0 

وهذا سبب اخخر لقول السيوطي ( من 
ا ا 

اي علينا ان نظل في حركة دائبة , 
ربط وجوه العلم بعضها ببعض » وأن نرد 
العلم بعد بذل غاية الجهد ؛ إلى الله تعالى . 

من الايات المراد بها التعميم » وخخصصها 
ايات في مواضع أخرى ع قوله تعال : 
» وأتيتم إحداهن قنطارا فلا تأخذوا مبه 
شيعا » 

٠‏ : النساء 
فإنه قد حص بقوله تعالى : 
« فلا جناح عليهما فيما افتدت به » 
89 ؛: البقرة 

١‏ س ومن الآيات التى جاء حكمها عاما 
لتسخصصه السئة ع قوله تعالى ؛ « وأحل 
الله الببع » 

خص منه البيوع الفاسدة » وهي كنية 
بينتهأ السئة » ومن ذلك البيع على البيع . 
حيث نبهى عنه النبى عَرَِلُ بقوله : 


0 بيع بعضكم على بيع أخياا‎ ١ 
: وكذلك‎ 


نبى عن بيع الذهب بالورق دينا' '"' 2. 


وصح أن النبي عله 

نبى عن بيع الدخل حتى يزهر وعن 
البو سن وين اعرد العاهة( )١١7‏ 

واية تحريم الميتة » حص منها الجراد , 
وميتة البحر ء وشاء الله أن تبينه السنة . 


وقوله تعالى : 
« والسارق والسارقة فاقطعوا 
أيدييما » 
8 : المائدة 


خمص منه من سرق دون ربع دينار وجاء 
000 د ؟11) 
ل ومن أمثلة ما خخص بالإجماع » آية يه 
المواريث » خص هنا الرقيق فلا يرث 
الجاع( )1١4‏ 
4 ل ومن أمثلة ما حص بالقياس أآية ١‏ 
الزنا « فاجلدوا كل واحد هنبما مائة 
جلدة » بخص هنبا العبد بالقياس عل 
الأمة » يا في قوله تعالى : « فعليين نصف 
ما على المخحصنات من العذاب )١١50(#‏ 
ثم أورد السيوطي بيانا لأحكام قرانية 
خاصة » جاءت مخصصة لعموم السنة وذلك 
مثل قوله تعالى سات 
: التوبة 
فقد خحصص عموع قول لعي ع 
أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا 
برتاد) 
7 كلام السيوطي هنا لنقول ‏ 
من الواضح أن الاية استقلت ببيان 


- أهل الكتاب » بينا الحديث استقل 


- 


ببيان حكم مشركي مكة » بالنسبة لموقف 
الاسلام منهم في هذا الشأن . 

ومع ذلك فان القران والسنة 1 م0 
في هذا الحكم تعميما وتخصيصا . لان قضية 
الحرب والسلم بين المسلمين وغيرهم » قضية 
جاءت في القران والسئة » بهذا التنسيق 


المعجز . 
رسم المصحف وبعض دلالانه عل العموم 
والخصوص : 


بل إن رسم المصحف » وثيق الصلة 
بحقائق التعميم والتسخصيص 

ذلك أننا نجد هذه الناحية » من نواحي 
الأعجاز في كلام الله » حاملة معها عوامل 
متجلدة ٠»‏ لبيان وجوه من العلم » توكل 
فلم اللقيقة السابفة , 

فالجمع في كلمة ( سموات ) يتفق مع 
التعميم 

والافراد في كلمة السماء » يتفق مع 
التخصيص 

ننظر فنجد رسم الكلمة ‏ الأول 
موافقا للتعمم » حيث يقول الله تعالى : 
الذي خلق سبع سموات طباقا » 

: الملك 

والموائقة ‏ للتعميم هنا . تظهر في 
حذف ألف المد , التي نجدها بعد اليم في 
الرسم العادي . 

بينا ننظر في قوله تعالى : « والسماء 
ذات البروج » 

١‏ : البروج 


باه 


وهنا نجد ألف المد قد جاءت بموضعها 
العادي » بعد المم , فذلك من علامات 
التخصيص ؛ الذي يناسب تفرد السماء 
الواحدة » واستقلالها بذاتها » من بين ( سبع 
سموات ) 5 رأينا في سورة المُلك . 
وكذلك الشان في قوله تعالى : 
« ويقيموا الصلوقويؤتوا الزكزة »1070 ) 
ه : البينة 


فرسم كلمة (الصلوة)» وكلمة 
( الزكوة ) مجمع بين بعض حقائق الجمع 
والافراد » وإن كان المقصود هو الإفراد ؛ 


'حتى يجتمع التعمم الذي يعني جملة ما 


يوديه المصلون والمزكون ) مع التخصيص 
الذي يعني أن لكل منهم صلاته وزكاته » في 
حدود التكليف الواقع عليه هو ذاته . 

بينا لو نظرنا إلى رسم » الذي يوحي 
بالتخصيص . في كلمة من الكلمات الدالة 
على الصلاة ء فإنبا نجد هذا في قوله تعالى : 
« الذين هم عن صلاتهم ساهوك » 

ه : الماعون 

والتخصيص ‏ هنا . من حيث 
الرسم » واضح في وجود ألف المد » يعد 
اللام » وفي حلقف الواو » التي دلت عل 
الجمع في كلمة ( الصلوة ) 1 جاءت 
بسورة البيئة . 

ذلك أن المد») يرمز للفصل » وهو 
مناسب للتخصيص . 


أما التخصيص من الناحية الموضوعية » 


فقد جاء قْ الاية الخامسة ع و سورة 


لماعون » متعلقا يمن يسهون عن صلاتهم . 
والمعنى العام ف الصلاة » هو المحافظة 
عليها وأداؤها بغير تهاون أو نسيان . 
وهكذا تلحل أن العموم والخصوص ؛ 
متجدد الدلائل بما يناسب معنى كل كلمة 
ومبناها ورسمها » وما قدر الله لا من عدد 
المواضع والارتباطات المتجددة في القران . 
أما السئة فهي مكتوبة بإملائنا البشري . 
فالإعجاز في رسم كلام الله » وهو 
القران » درجة رفيعة خخصه الله بها . 
والسئة في رسمها بإملائنا العادي » قريبة 
لمداركنا الحدودة » ولكنها. ‏ مع ذلك ل 
ممتنعة بمضامينها ومعانيها وتفاعل مقاصدها , 
مع مقاصد القرآن » أن يختلط بها ما ليس 
منبا » من سائر أقوالنا البشرية . 


مع السيوطي في تناسق الدرر 

تضمن كتاب ( تناسق الدرر في تناسب 
السور ) للسيوطي ‏ رحمه الله منهجا 
جامعا » له قواعد ثابتة" لبيانت إعجاز 
القران » . والانتفاع به في تفسير حقائق 
العلم » وقوانين الوجود تفسيرا لا يترك وجها 
من وجوه الحقيقة إلا تضمنه وعمل 
بمقتضاه ء» فاذا الاحكام التي نستمخلصها 
منه » لازمة لمعالجة كل مشكلات الانسان 
على اتصال حياته في الدنيا إلى 
اللأعة )١١59‏ 

فقد بين السيوطي رحمه الله أن ترتيب 
القران في سوره ثم ترتيب السور في 


المصحف » يقوم على قانون عظم » أساسه 
تقديم العام على الخاص » والكلي على الجزني 


مصداقاً لقوله تعالى : « كتاب أحكمت 
اياته ثم فصلت » 
١‏ : هود 
وقضية الترتيب » هي صميم معرفة 
الانسان ووجوده » وملتقى صلاتنا جميعا ع 
بالنسبة لاكتشافنا إياها أو عجزنا عن 
الوصول إليها بالنسبة لتفاعلنا النظري 
معها أو تطبيقنا لحقائقها » في الواقع العلمي 


للحياة . 
فالعلوم الرياضية جميعدء أساسها 
الترتيب . 


ولولا الترتيب ما تيسر لنا بيان الحقائق 
وتفسيرها » فضلا عن اتفاقنا على حقائقها 
الثابتة » وأصوطا المتوارئة . 

والترتيب يقوم عليه بناء الكون والحياة : 
وتتصل به معام الوجود البشري » بين سائر 
مخلوقات الله تعالى . 

بل ان الترتيب هو الأساس الذي 
يكشف لنا كل الحدود الفاصلة بين الاعجاز 
في خلق الله ووحيه » والعجز في صناعات 
البشر » ومنتجاتهم » وعلومهم » وسائثر 


أغماط بيائهم اللغوي والحسابي . 


إن أكبر ما يزهي به البشر في صناعاتهم 
ينقصه الترتيب الصحيح 4 إذا فسنئأه بترنيب 


م 


الله سبحانه وتعالى » للعام والخاص ؛ والكلي 
والجزني » في خلقه ووحيه . 


وسثرى أن السيوطي رمه الله قد 

حدثنا عن ترتيب ايات القران وسوره » من 
حيث معانيها ومقاصدها » التي تكون مجردة 
في ذاكرة الانسان . 

ومع ذلك فإن هناك أصولا علمية على 
أكبر قدر من الأهمية » تكمن في الصلة 
الوثيقة بين عدد المواضع لكل جملة أو كلمة 
أو حرف » في الايات والسور وبين ترتيب 
هذه المفردات في القران كله . 


بل إن هناك أصولا علمية عظيمة 
الأهمية » تبين لنا أن للقران إعجازا في 
ترتيب اياته على مستوى نزوطا متفرقة » يتبعه 
ترتبب معجز » على مستوى جمع اياته في 
ا 

ثم إن هناك ترتيبا قرانيا معجزا على 
همستوى الكلمات . التي نجمعها أصول 
لغوية واحدة » ولكما متفرقة المواضع في 
ايات وسور كثيرة » يتبعه ترتيب آئخر على 
مستوى الحروف يلها في تكوين الكلمات 
أو الربط بينها » يتبعها ترتيب الث على 
مستوى الجمل التي تتعدد مواضعها في 
الايات الكثية » بينا كل جملة منها واحدة » 
من حيث نصهاء كثية في صلاتبا 
المتجددة » بمواضعها » وترتيبها المحتوى عللى 
حكمة بالغة » وإعجاز لا ريب فيه . 
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ثم إن هناك إعجازا » في الترابط بين هذه 
الطبقات الكثية » في الترتيب القراني : 
وبين مدلولاتبا العملية ‏ المناسبة لما في واقع 
الوجيد كل( ١١5‏ ) 

لم يتكلم السيوطي » عن هذه الحقائق 
العملية جميعا » ولكنه فتح لنا أبوابها » حيث 
قدم لنا قانونه العلمي ؟ الذي عرضه بقوله 
إن القاعدة التي استقر عليبا القران ان كل 
سورة تفصيل لاأجمال ما قبلها » وشرح له , 
وإطناب لإتجازه . 


وقد استقر معي ذلك في غالب سور 
القران طويلها وقصيرها . 

وسورة البقرة » قد اشتملت على جميع 
بحملات الفاتحة فقوله( '"' 2 « اللحمد لله » 
تفصيله جاء في سورة البقرة » من الأمر 
بالذكر في عدة ايات » ومن الدعاء في 
قوله : 

«أجيب دعوة الداع إذا دعان » 

65 : البقرة 

وفى قوله : « ربنا لا تؤاخذنا إن نسينا 
أو أخطأنا ربنا ولا تحمل علينا إصرا "م 
حملته على الذين من قبلدا » 


65 : البقرة 

وفي قوله : « فاذكروني أذكرم واشكروا 
لي ولا تكفرون » 

: البقرة 


أما قوله في سورة الفانحة : ا واب 
العالمين » فقد جاء تفصيله في سورة البقرة 
بقوله تعاللى : « أعبدوا ربكم الذي خلقكم 


والذين من قبلكم لعلكم تتقون » 
"١‏ ' البقرة 
وقوله : « وإذ قال ربك للملائكة إلي 
جاعل فى الأرض خليفة » 
.” : البقرة 
ويبين لنا السيوطي وجه المناسبة في ذلك 
قائلا لقد افتتح الله سورة البقرة بقصة خلق 
اده » الذي هو مبدأ البشر » وهو أشرف 
الأنواع من العالمين » وفي هذا شرح لإجمال 
« رب العالمين » وقوله في الفاتحة « الرمن 
الرحم » قد أشار إليه بقوله في سورة البقرة 
« فتاب عليكم إنه هو التواب الرحمم » 
ه : البقرة 


ثم في قصة إبراهم ع لما سأل الرزق 
للمرمنين خاصة » إذ قال الله حكاية عن 
ذلك » « وارزق أهله من الثمرات من 
أمن » وقال الله سبحانه ١‏ ومن كفر 
فأمتعه قليلا » 
: البقرة 
وذلك لكوئه هو الرحمن » ومن ذلك ما 
وقع في قصة بني إسرائيل « ثم عفونا 


عدكم » 


ه : البقرة 
ومنه قوله تعالى : « لا إله إلا هو الرمن 
الرحيم » ظ 
١1‏ : البقرة 
وقوله : « واعف عنا واغفر لنا 
وارحمنا « 
5 : البقرة 


وذلك من شرح قوله في الفاتحة « الرحمن 


الرحم « 
7 : الفاتحة 
أما قوله في الفاتحة « مالك يوم الدين 1 
5 : الفاهشحة 


فمن تفصيله في البقرة » ما وقع من ذكر 
يوم القيامة » في عدة مواضع » ومنبا قوله 
« وإن تبدوا ها في أنفسكم أو تخفره 

يحاسبكم به الله » 
14 : البقرة 


البقرة ) 


وقوله في الفاتحة « إياك لعبد » مجمل 
شامل لجميع أنواع الشريعة الفرعية وقد 
فصلت في البقرة أبلغ تفصيل » فذكر فيها 
الطهماة » والحيض .»عه و«الصلاة , 
والاستقبال » وطهارة المكان » والجماعة 
وصلاة الخوف » وصلاة الجمع والعيد » 
والركاة بانواعها عه كلنبات والمعادن 
والاعتكاف » والصوم وأنواع الصدقات والبر 
والحج »ع والعمرة » والبيع » والإجارة. 
وامراث » والوصية » والوديعة » والنكاح ؛ 
الصداق » والطلاق » والخلع » والرجعة ؛ 
والايلاء » والعدة , والرضاع ؛ والنفقات . 
والقصاص » والديات » وقتال البغاة , 
والردة » والأشربة » والجهاد . والأطعمة 1 
والذبائح , والايمان ع والذور ٠6)‏ والقضاء 
والشهادات والعتق . 


0 


ثم يبين السيوطي » أن هذه أهم أبواب 
الشريعة كلها » مملكورة في سورة البقرة 
تفصيلا لقوله تعالى في سورة الفاتحة « إياك 
نعبد » أما قوله تعالى « وإياك نستعين » 
فهو شامل لعلم الأخلاق » وقد ذكر منها في 
البقرة الجم الغفير » من التوبة » والصبر » 
والشكر » «المرض » والتفويض ٠»‏ والذكر . 
والمماقبة » والخوف » وإلانة القول . 

وقوله في الفاتحة « اهدنا الصراط 
المستقم » 


5 : الفاتحة 


من تفصيله ما وقع في البقرة » من ذكر 
طريق الأنبياء » ومن حاد عنهم ولهذا ذكر في 
الكعبة » أنها قبلة إبراهم » فهي من صراط 
الذين أنعم الله عليهم » وقد حاد عنها 
المشركون » ولم يثبتوا على دين. إبراهم » وهو 
الإسلام ولذلك قال في قصتبها « هدي من 
يشاء إلى صراط مستقم » 
1 : البقرة 
ثم قال سبحانه « ولئن أتيت الذين 
أوتوا الكتاب بكل أية ما تبعوا قبلتك » 
١ 5‏ : البقرة 
ثم أخيرا يبدي الله الذين آمنوا إل 
الصراط المستقيم : حيث قال : « والله 
يدي من يشاء إلى صراط هستقم » 
7١‏ : البقرة 
فكانت هاتان الآيتان » تفصيلا لا أجمل 
من قوله تعالى « اهدنا الصراط المسعقم « 
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إلى اخخر الفاتحة , 
5 : الفانحة 
فهذا ما ظهر لي » والله أعلم بأسرار 
كتابه وقد واصل السيوطي تا كيد قانونه 
الذي اكتشفه » في ترتيب القران » وهو أن 
الكلى يسبق الجزثي » والعام يسبق الخاص » 
حيث استنبط دلائل ذلك » في كل سور 
القران من أول الفاتحة إلى أخخر ( الئاس ) . 
ولعلنا الحظنا من قبل » كيف ربط 
السيوطي ؛ بين ترتيب القران وبين السنة 
والاجماع » ما يجبعل لقانونه في الترتيب , 
صفة عملية تبين لنا هيمنة الوحي الإللهي من 
قران وسنة » على الوجود البشري » وهو 
موصول بما وصله الله به » من اسباب 
المعرفة » وحقائق الوجود . 
فأهم ما نفيده من هذا الفتح العلمي 
الكبير » أن نجعل الوحي الإممي إماما لكل 
أفكارنا » وأقوالنا وأعمالنا » وبذلك نرتب 
علومنا ترتيبا صحيحا ‏ فنترك منها ما لا نفع 
فيه » ونحرص على ما ينفعنا » وينفع الناس 
كافة . 


الأعجاز : 

كان الدكتور محمد أحمد الغمراوي . 
ظاهرة رائعة في فهم الإعجاز القراني : 
وربطه بمدلولاته العملية » في سخلق الله 
تعا! ( )1١١‏ 


وقد ناقش كثيرا » من أقوال المفسرين 
القدامى » ثم بين أنهم تقدموا في فهم حقائق 
الوحى » بمقدار ما تلقوا من التفسير عن 
ابي عه ٠‏ فلما بلغ الناس مبلغ العلم 
المتصل بايات الله الكونية » اتصلت حقائق 
العلم اليقينية » بدلالاتها السابقة » !ا جاء 
بها القران فصدقتها الحقائق العلمية » التي 
أثبتت وطبقت تطبيقا عمليا في حياة 
الناس . 


فهو يتحدث عن أدوار النظر العلمي 
فيقول : 
الدور الأول : في النظر العلمي هو دور 
جمع الحقائق للتجربة والمشاهدة ولا بل فيه 
من الاستيئاق من صلحة الوقائع / لك هذه 
القائع سيان اعلييا العلي يناد 206 ياد عن 
التاكد من متانة الأساس قبل إقامة البناء . 


وصحة الوقائع » يستوثق بها عن طريق 
تكرار المشاهدة . في نفس الظروف . 

هذا التكرار ؛ إما أن يكون على يد 
المشاهد الأول » الذي شاهد الواقعة » لأمل 
مرة » يكرر هو التجرية المشاهدة » ليتاكد 
بنفسه » من صحة الواقعة » قبل أن يذيعها 
على الناس . 

وإما أن يكون التكرار على يد غير 
المشاهد الول » من العلماء للتثبت من 
صحة الواقعة , إذا خامرهم ما يدعو الى 
الشك فيها » أو للبناء عليها » في أبحاثهم , 
فكل واقعة من الوقائع العلمية » لا بد أن 


تثبت من تجارب متعددة ) ف ظروف نحدودة 


وواضحة . 


ثم يبين لنا الدكتور الغمراوي ‏ رحمه الله 
أن هذا الدور في جمع حقائق العلم » له 
ما يشبهه في علوم الدين . 

وهو يعني بذلك ( دور جمع الحديث 
من طرق متعددة » للاستيثاق من صحتها 
ولترتييبا في مراتبها » فالمحدث لا بد له أن 
يستوئق من صحة نسبة الحديث » الى 
الرسول صلوات الله عليه » لأنه سيبني عليها 


في دينه ,) 
م يربط بين القران والسنة والعلوم الكونية 
فيقول : 


واتفاق الروح والطريقة » عند علماء 
الدين اللي 4 ّم عند علماء الطبيعة 
المحدثين » مع اختلاف الزمن واستقلال كل 
عن كل دليل عملي على أن الطريقة العلمية : 
هي طريقة قرانية ينبغي أن يأنس إليها : 
ويقبل نتائجها رجل الدين » وان الطريقة 
القرانية في النظر العلمي : هي الطريقة 
العلمية » وينبغي أن يأنس إلمها ويتقبل 
نتائجها رجل العلم . 

وكلام الذكتور الغمراوي . هنا ب عن 
الطريقة القرائية مع أنه كان يتكلم عن جمع 
السنة وجمع أدلة العلم » أساسه أن القران 
نزلت أياته متفرقة ١‏ 3 جمعت بعد أن 
حفظها الصحابة اية اية » فتواتر لديهم 


العلم » بهذه الأيات » والعمل بها » والتأكد 
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من النتائج العملية لتطبيق القران في واقع 
الحياة » حيث محولوا به من عدد قليل من 
الجال المشردين المطاردين المستضعفين » إلى 
أعظم قوة وضعت العام كله أمام . نور 
القران . 

فلما كانت السنة » هي الوحي الثاني 
بعد القرآن » وكان طريقها هو طريق التلقي 
والحفظ عن النبي مُه » فقد ربط الغمراوي 
بينبا وبين الوحي القراني » من خلال نظرته 
السابقة ثم تحدث عن الدور الثاني من أدوار 
النظر العمل فمَال ٠:‏ الدور الثاني هو دور 
المشاهدة »ء تجمع الوقائع »ء لكن هذه 
الوقائع » إن كانت من أسباب واحدة » لا 
بد أن تكون ناشكة عن قانون طبيعي واحد » 
أو إذا شعت عن سنة من سئن الله واحدة 


والعلم يرمي من وراء مشاهداته » إلى 
الوصول إلى تلك القوانين » أو هذه السنئن , 
فالوقائم الجموغة وان كانت مهمة في ذاعما . 
لأنما حقائق جزئية تزداد أهميتها كثيرا » لأنبا 
ود الذي يوصل إلى القوانين الفطرية » أو 
ئق الكلية التي كان من اثارها تلك 
الوقائم الفردية » أو إذا شكعت » التي من 
صورها تلك الحقائق لعز( "11 ) 
وبعد أن انتبينا من هذا القدر من كلام 
الغمراوي ‏ رحمه الله يهمنا أن نربط في 
هذا السياق » بين حقيقتين أساسيتين : 


وقد نزل من القران ما يصفها بأنها وحي 
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من الله » كا يقول الله تعالى : « قل إنها 
أنذرم بالوحي » . : 
هغ؛ : الانبياء 
ويقول الله تعالى : « وما ينطق عن 
الهوى * إن هو إلا وحي يوحى » 
«" املك : النجم 
كل ذلك قد دفع الغمراوي ‏ رحمه الله 
إلى أن ينتبي إلى المنبج القراني في إثبات 
العلم اليقيني؛ بعد أن بدأ كلامه عن طريقة 
رجال السنة » في تدوينها والاستيثاق من 
صحة نسبتها إلى النبي َيه ٠‏ وأنهم قد 
سبقوا رجال العلم المحدثين » في وضع المبج 
السديد » للاستيئاق من حقائق الكون 
والحياة . 


فهكذا يكون الذكتور الغمراوي » قد 
ربط بين أصول اليقين في الإعجاز الإلممي في 
الخلق , وفي الوحي . 

وهكذا يكون قد ربط بين ايات الله 
القرانية » باعتبارها هي كلام الله المقروء وبين 
آيات الله الكونية » باعتبارها كلام الله : 
الذي تقوم عليه -حياتنا العملية » ومصاخحنا 
الدنيوية » وما تنتبي إليه دنيانا من حقائق 
الآخرة » التي جاء بها القران » ثم ربط بين 
ذلك كله » وبين السنة المطهرة » باعتبارها 

هى الوحي التالي للقران » ببدف البيان 

المولي له ع واله لتطبيق العلمي لحقائقه 

وبذلك نفهم أن الله قد جمع لنا العلم في 
القران » وحال تطبيقه في الكون » وأسلوب 
تطبيقه في السنة . 


الحقيقة الأولى : 
هى أن المسلمين الأوائل » حين تيقنوا من 
صحة نسبة الحديث النبوي » إلى النبي 
َيه » فقد سبقوا في وضع المبج العلمي » 
الذي انتبى إليه العلماء المتأخرون » في 
إثبات الحقائق العلمية التي استخلصوها من 
سنة الله في هذا الكون » ١‏ أبدعهء 
وخلقنا » وجعلنا نعيش فيه . 


الحقيقة الثانية : 

هي أن القران في تركيبه » يقوم على 
ثبأت نصوصه ) من حرف أن كلمة » أو 
جملة أقل من ايةء أو أية بتامها . فلا 
تبديل لهذه النصوص . 

ثم يقوم مع ذلك على مجالات الحركة كل 
نوع من هذه النصوص »؛ في مواضعه التي 
تتجدد في كل موضع مها » صلته بسياقه 
من القرآن كله . 

فالثبات والحركة ء في كثير من القران أو 
قليله » أصلان من أصول اليقين العلمي ‏ 
جاء بهما القران في تكوينه » ليكون فيهما 
تدريب عمل » على استنباط العلوم اليقينية 
من الكون والحياة » اللذين جعل الله لما 
تركيبا قائما على نفس النطام السابق الذكر , 
ل اكيب القرالتد: 

الك أن الك .سعط “ل وجرن ألبدرا 
الكون والحياة ع تأبعا على نوعه » مهما 
تتكاثر مواضع هذا النوع أو غيو» في 


يجالاك تكاثره ووجوده » بين سائر مخلوقات 
الله تعالى . 


فالثبات والحركة في القران » يجعلان 
تطبيقه في السنة » متفقا مع حقائق الوجود 
كله فلا يتنافر أي قول أو عمل » أو 
تقرير » للنبي عَهِ » مع السئن » التي فطر 
الله علييا خلقه . 
يقول الله تعالى : « وأطيعوا الله 
والرسول لعلكم ترحمون » . وتتصل الايات 
حتى يقول الله تعالى : « قد خلت من 
قبلكم سنن فسيروا في الأرض فانظروا 
كيف كان عاقبة المكذبين » « هذا بيان 
للناس وهدى وموعظة للمتقين » . 
18 : ال عمران 
ويقول الله تعالى : « يريد الله ليبين لكم 
وبيديكم سنن الذين من قبلكم ويتوب 
عليكم والله علم حكم » . 
: النساع 
فهذه الآيات ٠‏ تبين لنا أن الله يأمرنا 
بطاعته وطاعة رسوله » وأن القران والسئة 
فييما بيان لسنن الكون الذي نعيش فيه 
أن الله قد جمع الناس في كل زمان ومكان . 
على حقائق واحدة لا اخحتلاف فيبا ء» وإن 
تنوعت أوامر الله ونواهيه بما يناسب أحوال 
الناس ع من -حيث تقدمهم وتأخرهم في 
الوصول إلى حقائق وحي الله وخلقه . 
م يربط الدكتور الغمراوي رحمه الله » بين 
حقائق العبادة التى أمرنا الله بها وحقائق 
العلم » 5 أودعه الله في سئنه الكونية . 
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ولقد طبق الدكتور الغمراوي » هذه 
الحقيقة ‏ على الطواف حول الكعبة في 
الحج » أو في تحية المسجد عند دخول اللحرم 
المكي بصفة خاصة ء» فربط بين هذه 
العباداث » وبين نظام المجموعة الشمسية ع 
( فالأقمار تدور فيها أو تطوف حول 
كراكبها » فالقمر يدور حول الأرض » 
وأقمار المشتري تدور حول المشتري » 


والأْض وأخواتها من السيارات التى تدور 


وأقمارها حول الشمس دورانا متصلا . 
من الشمس » ولكن مهما يكن الاتحتللاف 
ف الكيف والمدار 4 فالدوران أو الطواف ع 
حول الشمس واقع من كل سيار . 


وقل بين علم الفلك الحديث 3 مبلغ 
انتشار ظاهرة : الطواف 2» هذه بين 


فإذا تركنا العام الفلكي جانبا »» ونزلنا إلى 
العلم » الذري وجدنا الأمر أعيجب وأغرب ‏ : 
أو هكذا يخيل إلى من يستشير الدقيق من 
تعجبه » أكثر نما يستثير الجليل . 

ثم يقول : والعلماء المحدثون يشببون الذرة 
بالمجموعة الشمسية » فهى كلها فراع 
تتوسطه نقطة مادية » يتمركزر فيبا ثقّل 
الذرة » ووزنها » تسمى نواة الذرة . 

ويدور حولنا في ذلك الفراغ العظم 
بالنسبة لما » عدد من الكهيربات. أخحف 
كثيرا هن النواة » كل كهيرب ‏ "ا قد 
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يدل عليه اسمه ع وحدة من الكهربائية 
السالبة الخاصة » ولكنها في مجموعها تكافء 
بالضبط » ما تحمل النواة من كهربية 
موجبة » أي أن كل نواة في ذرة عنصر تحمل 
من شحنات أو وحدات الكهربية الموجبة : 
قدر عدد الكهربات التى حولهة '''2 , 

وهكذا يبين لنا الذكتور الغمراوي رحمه 
الله » أن العبادات التي أمرنا الله بها ء لحا 
اتفاق وانسعجام تركيبي ) مع سئن الكون 
الذي أحيانا الله في رحابه .. 

وتنتبي هذه الملحوظات العظيمة الأهمية 
للدكتور الغمراوي ‏ رمه الله لنصل ‏ 

إلى أن هناك حقيقة تركيبية في 
كلمات القران ؛ ثم في كلمات السنة » إذ 
هو متفق مع الطواف بين العبادات إذ يوكد 
لنا أن له ظهيا » في تركيب الوحي من قرآن 
وسئة »7 *5' 2 .. ذلك أننا لا ننظر في أي 
كلمة قرانية إلا وحوها وسط متجدد » أينا 
نمضي معها في مواضعها المتعددة » ثم ان كل 
كلمة في «الحديث النبوي , نمائلة لكلمة 
قرانية » لا مواضع متجددة ف الأحاديث 
الكثيية التي نجدها في سياقها » لتضيف إلى 
معاني القران » معاني جديدة دائما (*؟١)‏ 

بل اننا لتشهد إذا أمعنا في النظر إلى 
الوحيين من قران وسنة » ان كلمات السنة 
تطوف حول كلمات القران . 

( فلننظر ‏ مثلا ‏ الى كلمة القمر في 
بعض مواضعه القرانية .ع وعددها ستة 
وعشرون موضعا : 


١‏ « فالق الإصباح وجعل الليل سكنا 
والشمس والقمر حسبانا » 

مدا "» الأنعام 
1 « والشمس والقمر والنجوه 
مسخرات بأمره » 

ه : الأعراف 
 "‏ « هو الذي جعل الشمس ضياء 
والقمر نورا » 


© : يونس 


خر الشمس والقمر كل بجري 


عا( ودر 


لأجل مسمى » 

”؟ : الرعد 
ه ‏ « ألم تر أن الله يسجد له هن في 
السموات ومن في الأرض والشمس 
والقمر » 

: الحجج 


إننا حيث تدبرنا كلمة القمر في مواضعها 


الخمسة السابقة ع» فوجدثناها متجلدة. 


الأؤساط دائما » فإنما نكتشف ‏ معا ‏ 
طوافف المتعدد من الكلمات حول المفرد مهنبا 
في القران كله . مع طواف كلمات السنة 
حول كلمات القرات . 

فأيئا نظرت في أي كلمة نظرة تخاصة 
بها » فقد انكشف للك تفردها وتجدد حركتها 
بكل سياق تجدها بهء وكآن ما حوها من 
الكلمة ‏ التي أنت مرتبط بهاء في 
مواضعها الكثية . 


فالوحدة جاذبة للكثقة دائما » في تركيب 
القران العظم . 
والقران العظيم تجملته وتفصيله » جاذب 
للسئة » مجملتهبا وتفصيلها . 
١‏ ولقد همرت بنا كلمة القمرء باول 
المواضع الخمسة التي رصدناها بكل موضع 
منبا » وقد كان ذلك بسورة الانعام فإذا 
القمر له حساب مع الشمس « والشمس 
والقمر حسبانا » 
5 : الأنعام 
ثم انطلقنا معها إلى موضعها الجديد » 
بسورة الأعراف » فوجدنا القمر بترا مع 
الشمس والنجوم « 5 بأمره « 
: : الأعراف 
٠7‏ ثم انطلقنا الى 0 
القمر فإذا هو نور ء بينا الشمس ضياء 
« جعل الشمس ضباء والقمر 7 « 
يونس 
4 وفي الموضع الرابع وجدنا الشمس في 
جريانها « كل يجري لأجل مسمى » . 
؟ : الرعد 
5ه ب وف الموضع الخامس ٠‏ وصلنا 0 
كلمة القمر إلى حقيقة جديدة . هي أن 
القمر ساجد لله تعالى , 
ألم تر أن الله يسجد له من في 
السموات ومن في الأرض وى 
والقمر » . 
إن هذا التجدد في الصلة » بين كل 
كلمة في القران » وبين أي سياق تجدها فيه 
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يؤكد لنا أن الكلمة القرانية » تجذب حوها 
الكلمات التي تحيط بها » فيما يشبه طواف 
الكواكب والأقمار حول نجومها .(؟"!) 

وما يزيد هذه الظاهرة » وضوحاء 
وتأكيدا أن أي كلمة في الحديث النبوي 
ممائلة لكلمة قرانية » فإنها تجدد لنا في 
مواضعها من الأحاديث الكثية التى نجدها 
بها » وجوها أخرى من الحقائق » غير التي 
وجدناها متصلة بها في القران . 

فلدنمض مع كلمة القمر ”ا نجدها 
بالمعجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي 
١‏ الشمس والقمر أية منه صغية 
ون لطن 
ترونها . 
؟! ل الشمس والقمر مكوران يوم 
القيامة ‏ 7 )١54‏ 
* ل أذا خسفت الشمس والقمر 
فصلوا 111) 

4 أول هن يدخخل الجئة مثل القمر ليلة 
البدر 0 

ه ‏ نظر الى القمر فمال ياعائشة 
استعيذي بالله من شر هذا » إنه هو الغاسق 
إذا رقفب 10) 

١‏ ففي الموضع الأول » يبين لنا النبي 
أن الشمس والقمر اية واحدة » لأنها تتصل 
في معرفتنا اتصالا واحدا . 

؟' ‏ أما في الموضع الثاني » فقد 
تجددت الحقيقة » مع تجدد الموضع » فعلمنا 
أن الشمس والقمر يكوران يوم القيامة » أي 
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يفصلان عن مكائهما في الدئنيا . 
 '*‏ ثم جاء الموضع الثالث عن 


الخوف . 
4 والموضع الرابع عن جمال الذين 
يدخلون الخجنة . 


ه ‏ والموضع الخامس عن الربط بين 
القمر وبين تفسير النبي مَيدُهِ » لقوله 
تعالى : « ومن شر غاسق إذا وقب » ... 
أي شر القمر إذا ذهب نوره » وبذلك نعلم 
أن الشر في الخلوقات كامن في ترقفها عن 
أداء النعم التى جعلها الله فيبا» لأجل 
معلوم » ثم يأتي أوان الحساب على هذه 
النعم » فتكون وبالا على من لم يتق الله فيها . 


والقمر هو الغاسق » أي هو المظلم وإذا 
وقب ء أي إذا اختفى نوره » حين ينتهي 
دوره الذي حدده الله ( بقاء الدنيا ) فعند 
ذلك تقيد ححرية الانسان » ويوحل بلذنوبه . 

إن “مهناك تجددا في مواضع كلمات 
الحديث النبوي » يأقي تابعا للنظام الممائل له 
في القران » ومنسقا معه » بحيث نجد في كل 
من هذين الوجهين » شيعا جديدا أو 
دائما » بالنسبة للوحى الآخر » ولكنه 
مترابط معه » في مدلوله العام » وملازم له في 
حقائقه » وتفصيلها . 

وهذا كله معادل موضوعي ) للطواف » 
في الكون والحياة » بل هو أصل عملي له , 
في الوحي بنوعيه . 


بل ان تركيب الوحي وترتيبه » حمل معه 
تويقا ذاتيا بصحة نصوص الوحي الإلحي , 
فيشهد بعضها بصدق بعض » ويوكد 
بعضها بعضا . 

فلا عجب بعد هذا كله » أن يكون 
الطواف في العبادة » انسجاما مع حقائق 
المض وسقائن ااثلق.. 

ورحم الله هذا العالم الجليل الذكتور محمد 
أحمد الغمراوي » على ما كشف لنا من هذه 
الحقيقة الرائعة » التى تصل لنا بين أصول 
الثبات والحركة . بكل ما فيها من الإعجاز 
لخي في الخلق والوحي . 


ولقد بين لنا هذا العالم الفذ رحمه الله 
عظمة السنة » وعظمة علومها وكيف جعلها 
الله مصاحبة للقران وحتمية الاإتباط به 
لذلك فقد اختعمت هذه الفصول للدكتور 
الغمراوي0 00 بتلفسير للايات 
الكونية » يجمع بين القران والسئة » وحقائق 
العلم الثابتة التي توافرت أدلة ثبوتها » وم 
العمل بها » والانتفاع بنعمة الله فيها بكل 
فكان ورسان. ‏ 00559 

مع السبع المثاني : 

13 كلام البشر ع ومصطلحات 
علومهم » عاجزة أن تجد لها تركيبا جامعا , 
يتم فيه التحكم في كل أجزائها » بحيث 
يكون كل جزء منها ثابتا على مبناه ومعناه » 
متجدد الخركة ع بعدر مواضعه في ثنايا 
الكلام » ومرتبا أفضل ترتيب » يتحقق معه 


النفع الداثم والاتساع المستمرء لكل 
الحاجات المتعلقة به على اتصال الدنيا : 
وانتهائها إلى الآخرة . 

وكل صناعات البشر » عاجزة أن تجد لها 
بناء مماثلا لمذه الافصااف السابقة ) حتتى ا 
يضيع الناس جهودهم في المراحل المتباعدة , 
التي تثبت عليهم العجز ألف مرة » قبل أن 
يتحقق لهم شىء من القدرة على الوصول الى 


وقد يظن أحد أننا نطلب هذه المطالب 
من الإنسان » مع أنها شىء يفوق إمكاناته , 
ولا يتفق مع تكوينه » الذي توافقه المعاناة . 
حتى يشعر بعدها بقيمة النجاح » وكرة 
التقلم . 

والحقيقة أننا لا تتحدث عن هذه الأمور 
إلا لنبين » أن الانسان ليس إها وإنما هو 
عبد الله » فلا يضره » أن يظهر ضعفه » في 
جنب قدرة ربه » وقلة علم البشر » بالنسبة 
لعلم الله » الذي لا بداية له ولا نماية ع 
والذي لا يخفى عليه صغير لدقته وضالته ع 
ولا يفوته كبير لسعته وكثرته . 


وليس معنى ذلك أن الإنسان لم يصل 
إلى الكثير بما يسعى إليه » من أنواع التقدم 
العلمي » والخحضاري » والصناعي : 

ولكن معناه أن الانسان لا يصل إلى 
تحقيق أحلامه . إلا بعد أن يفبت عل نفسه 
الإخفاق »_والتفاوت في مراحل الوصول , 
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بين نكوص إلى الوراء » ومحاولة للنبوض » من 
كبوة بعد أخرى » ثم يصل بعد هذا كله إلى 
بعض مأ يريك . 

أما الإعجاز الإلمي » ؟ا يتجلى في وحي 
الله وتخلقه » فهو نور تام ء وبناء ثابت » 
متكامل في أصالته » متجدد في حركته , 
وتكائر عطائه » مع تقدم دائب في أنوع 
ترتيبه » بحيث يفاجئنا با كتشافاتنا العلمية ع 
بعد أن نكون قد مارسناها » ممارسة عملية 
دائمة » منذ وجد الانسان : في هذه 


الحياة » حتى يبتدي في وقت متأخر جدا : 
إلى معرفة شىء من أسرار نفسه » وأسرار 
الكون الذي أحيأة الله فيه 6 وأسرار الوحي 
الالمي ‏ الذي يسبقنا دائما » إلى بيان كل 
حقيقة » والتحذير من كل وهم .. 

بل لقد جعل الله أياته » سما بيانيا : 
لآياته الكونية . 

وجعل السنة النبؤية » همزرة نور » بين 
الانسان ٠‏ وبين آيات الله القرانية ( واياته 


الكونية . 


يقول الله تعالى : « يا أبها الذين أموا 
استجيبوا لله وللرسول إذا دعآم ا يحييكم 
واعلموا أن الله بول بين المرء وقلبه وأنه 
إليه تحشرون » . ٍ 
> : الانفال 
وواضح أن هذه الاية ف عمومها . 
تدعونا إلى الاستجابة للوحيين من قرآن 
وسنة » وتبين أن حياتنا لا تتم إلا بذلك . 
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ولكن قول الله تعالى : 
« واعلموا أن الله يحول بين المرء 
وقلبه » إنما هو , من المجمل الذي تفسه لنا 
السنة . 
فهناك قاعدة جميلة » اسأل الله أن يزيد 
فهم العلماء لحان حتى ينشروها بين 
الناس » فينفع الله بها من 'يشاء منهم . 
تلك القاعدة » هي أنه ما من كلمة 
قرانية » إلا وهي ثابتة على نصهاء مهما 
تكثر مواضعها بالقران كله مع تجدد 
صلاتها بهذه المواضع ٠‏ وترتيبها المعجز فيها . 
إذا أنت انطلقت مع الكلمة ذاتها إلى 
السئة » وصلتك بوجوه من العلم » زائدة 
على ما في القران . 


( فانظر في كلمة « المرء» ) في قوله 
تعالى : 
.١‏ « واعلموا أن الله يحول بين المرء 
وقلبه وأنه إليه تحشرون » . 
” : الأنفال 
؟ ‏ « يوم ينظر المرء ما قدمت يدأه » . 


6 : النا 
'" ب «يوم يفر المرء من أخيه وأمه 
وابية » . 

4 : عيس 


فهذه ا مواضع لكلمة المرء تبين تنا اجهالا 
أن الحب الدنيوي ؛ بمعنأه دود 0 


يستطيع أن يثبت أمام أهوال الآخخرة , إلا 


للمتقين الذين سيجعل هم الرحمن ودأ . 
ثم نواصل النظر في بعض المواضع . 
الخاصة بكلمة المرء » كا جاءت في السنة . 
١‏ ل ثلاث من كن فيه وجد حلاوة 
الايمان أن يكون الله ورسوله أحب إليه ثما 
سواهما » وأن يحب المرء لا يحبه إلا لله » وأن 
يكره أن يعود فى الكفر بعد إذ أنقذه الله 
منه » كا يكره أن يلقى ف النار (4؟1) 


! السمع والطاعة على المره المسلم 


يها خب وكره ) ا 


لقد كانت القضية منذْ بدايتبا القرانية » 
هي قضية الحب الانسانلي بين الذنيا 
والاخحرة . 

فها نحن نجد الحديث النبوي » بعد أن 
نظرنا اليه من زأوية كلمة واحدة » هي نفس 
الكلمة التى كنا معها في القران » يواصل 
الحركة في ذات الاتجاه القرافي مع التنويع 
والتجديد . 

وبذا المنبج نفسه » نجد أن النبي َه يقول 
عرن فانحة الكتاب : 

هي هذه السورة ؛ وهي السبع امنا 
والقرآن العظم الذي أعطيت )١11"(:‏ 

ولولا هذا ما علمنا أن الفاتحة هي 
المقصودة بقوله تعالى : 

« ولقد اتيناك سبعا من المثاني والقران 
العظم » . 
لام : الحجر 


ولولا هذان معا ‏ ما فهمنا أن قوله 
تعالى « وبنينا فوقكم سبعا شدادا » .. 
يحمل معه النبج في بناء الأكوان » على 
مقتضى نظم القران . 

ذلك أن ذاكرتنا الانسانية » متفاوتة في 
درجات قدرتها على رقية الأشياء وفهمها , 
ولكنها لا تستطيع أبدا أن تستوعب شيئكا 
يخرج عما يشبه الجملة ‏ أو الكلمة » أو 
الحرف » في النظم القراني فلتعد إلى 
التراكيب القرانية السبعة » لنرى كيف 
تحمل لنا معها أنواع النظم لمناهج البحث في 
كل العلوم . 


أولا : الآية القرانية المتعددة المواضع : 
مثل قوله تعالى : « فبأي آلاء ربكما 
تكذبان » . 
جاءت بتامها في واحد وثلاثين موضعا 
من سورة الرحمن » فارتبطت بسياقها من كل 
صر بباب جديد » بين أبواب العلم في 
القرآن كله . 
يقول الله تعالى : « والأض وضعها 
للأنام .فيها فاكهة والنخل ذات الأمام, 
والحب ذو العصف والرجمان » 
١‏ «فبأي الاء ربكما تكذبان»« خلق 
الإنسان من صلصال "الفخار و حلق 
الجان من مارج من نار » 
؟' ‏ « فبأي الاء ربكما تكذبان » . 
« رب المشرقين ورب المغربين » 
٠‏ « فبأي آلاء ربكما تكذبات » . 
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« مرج البحرين يلتقيانت * بينبما 
برزخ لا يبغيات » 
ع « فبأي الاء ربكما تكذبان » . 

« يخرج منبما اللوْلؤ والمرجان » . 
ه ‏ « فبأي الا ربكما تكذبان » , 

فهذه المواضع الخمسة » من مواضع 
هذه الآية « فبأي الاء ربكما تكذبان » 
قد تجددت ازتياطاتها فيما بينها » مع ترتيب 
المعاللي المستخلصة من ذلك ؛ على نحو 
معجزء لا مثيل له في كلام البشر . 

| فقد ارتبطت في أول هذه 
المواضع » بالتعقيب غلى ثلاث ايات عن 
وضع الأض » وإثمارها » حتى تكون صالحة 
للحيأة . 

؟ ‏ ثم جاءت بعد ذلك تعقيبا على 
حلق الله تعالى » الجنس البشري 

ثم جاءت في موضعها الثالث : 
للتعقيب على بيان اتجاهات الشروق 


والغروب . 
بينا جاءت في موضعها الرابع 
للتعقيب على كشف الحقيقة العلمية الخاصة 


بوجود حاجز بين الماء الملح والماء العذب » 
إذا تلاقت مياه الأمبار ومياه البحار » وجرق 


كل منهما في مجاه . 
ه ‏ ثم اختتمت هذه المواضع الخمسة 
بقوله تعالى : 


« فبأي الاء ربكما تكذبان » . 
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وقد تضمن هذا الختام » تعقيب هله 
الآية » على اخراج اللوُلوُ والمرجان من البحار 
والأنبار » اذ يكثر وجودها حيث تتلاق هذه 
ا مياه بعضها ببعض . 

فهذه المواضع المتعددة للاية السابقة ؛ 
تحمل معها نظاما في التركيب القراني » يقوم 
على ثلاث قواعد أساسية . 
أولا : إن تثبيت قوله تعالى « فبأي الاء 
ربكما تكذبان » على نص واحد مهما تكثر 
موأضعه ) ججزع ١‏ يتجزع من معبدج تركيبي 
متكامل ع وهذا التثبيت هو أول ما نلحظ 
من أصول هذا المنبج وتطبيقاته . 
ثانيا : يتصل با سبق » أننا وجدنا قوله 
تعالى : « فبأي آلاء ربكما تكذبان » 
متجدد الارتباط في سياقه من كل موضع ء 
وهذه هي القاعدة التركيبية الثانية ‏ التي 
نجدها مع كل قدر متعدد المواضع في القران 
كله » سواء كان حرفاء أو كلمة» أو 
جملة » وهذه الأنواع الثلاثة نحتوي عللى 
كل تراكيب الكلام . 


الغا : تنصل بالقاعدتين السابقتين » قاعدة 
أخيرة ) وهي أننا وجدنا هذه الاية المتعددة 
المواضع » تقدم لنا ترئيبا معجزا ) أساسه 
الاتفاق الداتم مع ترتيب اخلق في ذاته » وما 
يتفرع عنه » من اتصال المعرفة الانسائية ) 
بالأهم قبل المهم » من حقائق الوجود الذي 


١‏ وهكذا وجدنا أن الله وضع الأض 
بموضعها » بين سائر أجراء الكون . 

؟ ‏ ثم جاء بعد ذلك خلق الله تعالى 
للإنسان . 

:' ل ثم تبعم هاتين الحقيقتين 
السابقتين » بيان معرفتنا لشروق الشمس 
وغروببأ . وهذه معلومة أ جر هس المعلومتين 
اللتين جاءتا بعدها )ع وهذأ سبقتاها ترتيبأ 1 

 :‏ فأما أولى المعلومتين الأخيرتين ع 
فهي الحاجزر المانع بان ميأه البحار وميأة 
الأمار ؛ 5 جاورا . 


ا ا 


ه .. أما تأنية هأتين المعلومتين 
الاخيرتين » فهي خروج اللوّلوٌ والمرجان من 
جوف الميآه . 


وواضح أن تقارب مياه البحار والأعهار . 
يشكل حقيقة أكبر من خروج اللوْلوُ من 
باطنها . 

وعلى هذا م الترتيب المعجز ؛ في المواضع 


الخمسة لقوله تعالى : « فبأي الاء ربكما 


تكذبان » . 

وسترى أن التثبيت » وتجدد الصلات » 
والترتيب ؛ تعمل جميعا » في بيان القران 
المعجز . لكل ما تعددت مواضعه من 
القران .. غير أن كل قدر من القران كالآية 
أو الجملة ‏ التي هي أصغر من آية ‏ 


يتكون من أجزاء أصغر من كالكلمات 
والحروف . 
١‏ فهذه القواعل الغلاث السابقة مادزمة 
لكل سبىع من ذلك ع كلما تعددت 
ومع هذا كله ع فهناك محميقة تركيبية 
أخرى » غير ها تتعدد مواضعه من الايات 


وأجزائها . 
وتلك هي التفرد في الموضع ومن ذلك « 
4 الآية القرانية ذات الموضع الواحد : 


وهذا النوع الجديد من التراكيب القرانية 
السبعة » التى نحن بصدد بيانها » هو الذي 
يقوم عليه أكثر ايات القران مثل قوله 
تعالى : 

« والأرض وضعها للأنام » « فيبا 
فاكهة والدخل ذات الأكام » « والحب 
ذو العصف والربحان » 

1١١ ٠‏ ؟١١‏ : الرحمن 

وأمثال هذه الآيات » التي تنفرد كل آية 
منها بموضعهاء في القران كله .» تربطنا 
بالمعافي القرانية » ربطا منظما » بحيث نعلم 
دائما » أن الله هو الذي ينعم علينا ببذه 
المعافي » وأنه لا سبيل إلى مثلها إلا منه 
وحده لا شريك له . 

( فوضع الأرض سابق » لمن أسكنهم الله 
فيها ) . 

( والفاكهة تسبق النخل » لأنه فرع من 
فروعها ) . 


ف 


» والحب ذو العصف هو الذي يغرس‎ ١ 
, فيثمر منه الريمان » وهو في أصله اللغوي‎ 
كل ما كان أخحضر يانعا من النبات ؛ وان‎ 
, كان الشائع بيننا أنه هو ما كان عطرا منه‎ 
ولهذا ركب الله هذه الاية » تركيبا حيويا ع‎ 
يبين لنا استمرار انمو في الحياة » من الغرس‎ 


إلى الإثمار » ولو قيل ( والريحان والحب ذو" 


العصف ) لانعكس الأمر » فانتبت الصورة 
إلى الجفاف بعد الإثمار حيث الكلام عن 
بدء خلق الانسان . وعمارته للدرض وليس 
كذلك امجال هنا , 


ثم تآتي السنة فتبين لنا لماذا خص 
الئخل » بالذكر هنا . 

عن ابن عمر رضي الله عنهما أن النبي 
َه قال : ( مثل المؤمن مثل النخلة » ما 
الك عا من ال 750 

ومهما تكن الآية القرانية متعددة 
المواضع ؛ أو ذات موضع وأاحد » فإت ل 
أجراءها من جملة ‏ أصغر منها » أو 
كلمة » أو حرف » تقوم على الثبات من 
حيث النص » مع التجدد في ارتباطاتها بما 
نجدها به » من المواضع » ومع الترتيب 
المعجر . 

هكذا نصل إلى هذا البوع الجديد غ 
من التراكيب القرائية السبعة , 

الجملة المتعددة المواضع : 

وهي كل جملة تكون أصغر من الاية : 
ولا بد أن تتعدد مواضعها حتى تتميز بذاتها 


نف 


من حيث التركيب : 

وذلك مثل قوله تعالىى : 

« وإن تعدوا نعمة الله لا تحصوها إن 
الإإنسان لظلوم كفار » 

5" : ابراهم 

وقوله تعالى : « وإن تعدوا نعمة الله لا 

نخصرها إن الله لغفور رحم » . 
4 : النحل 

فهذا القدر الذي نحته خمط ء قد جاء في 
الآيتين السابقتين من سورة ابراهم وبعدها 
سورة النحل » على أساس ترتيب السور في 
المصحف . 

ونلحظ أن هذه جملة ‏ واحدة » من 
حيث نصها ء وان اتصلت في سياقها من 
كل موضع » بجديد من أبواب العلم . 
ظلم الإنسان وكفره » يتسع لكل الأحوال 
المناسبة » لحاتين الحالتين عند البشر » ابتداء 
من أعظم الظلم والكفر كا هو حال 
المشركين » وانتهاء بكفر النعم أو بذلا في 
الظلم » بأي وجه من الوجوه . 

فإذا وقع الإنسان في ذلك » وهذه هي 
الحالة الغالبة عليه » ازدادت حاجته إلى رحمة 
اله ومغفرته . 

فلهذا جاء ترتيب هذه الجملة » في 
مواضعها » مناسباء لهحذلم الكقيقة 
الموضوعية » 5 في حياة البشر . 

وتزيدنا السنة بيانا لهذه الحقيقة » عن ما 


جاء في الحديث . 
عن ابن عمر رضي الله عنهما أن النبي 
َيه قال : (إن الرجل ليجىء يوم 
القيامة » بعمل لو وضع على جبل لأثقله : 
فتقوم النعمة من نعم الله » فتكاد تستنفذ 
ذلك كله . ليولا ما يتفضل الله به من 
)١9(‏ 
رمته ) . 
4 الكلمة القرانية المتعددة المواضع : 
أ« فبأي الاء ربك تتارى » . 
: النجم 
؟ ‏ « فيأي الاء ربكما تكذبان » . 
( سورة الرحمن بمواضعها من الآية ١٠‏ إلى 
الأية /ا/ا ) 
"١‏ « قبأي حديث بعده يوُمبون » , 
ه : المرسللات 


تأمل هذا التوزيعم لكلمة ( فبأي ) 
تجدها . في ارتباط أفقي باية سورة الرحمن 
« فبأي آلاء ربكما تكذبان » . وبالآيتين 
الأخحرتيين من سورة النجم وسورة 
المرسلات . طالما أنت تتلو هذه الآيات ع 
تلاؤة متصلة » بموضعها الخاص بسورة 
واحدة . ولكن حين تنظر لهذه الكلمة 
بمواضعها الثلاثة » تجدها في ارتباط رأمبي 
بهذه المواضع . فهناك ( اتمارى ) وهو 
الجدل » وقد جاء هذا المعنى بالموضع الأول 
هذه الكلمة ع ؛ لأنه معنى يدل عل أن 
الغالى عليه هو ششعور داخلل في نفس الذي 
يتارى . 


ثم جاء بعده ( التعكذيب ) في الموضع 
الناني لهذه الكلمة السابقة » كم هو في أية 
سورة الرحمن . 

وأخيرا جاء التعجب ممن لا يوّمن بهذا 
القران » وأجزاقه كلها مرتبة هذا الترتيب 
المعجز . ومع مواضع الكلمة الثانية من الآية 


التي نحن بصددها ‏ وهذه الكلمة هي كلمة 
( الاء ) . 
١‏ «فاذكروا الاء الله لعلكم 
تفلحون » . 

> : الأعراف 
؟" ‏ « فاذكروا الا 3 ولا تعثوا في 
رض بمستين . 

ش : الأعراف 
؟ ‏ « فبأي الاء وبك تتارى » )١4١(‏ 
هه : الب 


؛ ‏ « فبأي الاء ربكما تكذبان » . 
سورة الرحمن بمواضعها من الاية ١‏ الى 
الآية 7٠7‏ 

وإذا نظرنا نظرة جامعة للمواضع الاربعة 
لكلمة ( الا ) رأيئا القواعد السابقة كلها 
متحققة في نصها» وحركته المتجددة ع 


وترتيبه المعجز . 
الترتيب 1 لأنه ع.* يتسع لأهم بحا حاتت 


الادسان ف حباته وأخحرته 1 


! س ثم تبعه معنى جزلي » فيه النبي عن 
الافساد في الأض . 


 "‏ ثم تبع ذلك التعجب ممن يتارى » بعد 


4 


ما سبق من إجمال حاجات الإانسان في 
عمومها وخصوصهاء واتساع الا الله ؛ 
لكل ذلك . 
وأخيرا نتم الله هذه المواضعء 
بالتعجب من التكذيب بالام الله ع بعد 
التعجب من المارى » على حو ما سبق 
بيأنه . 
وهذا كله ترتيب معجز . 
أما الكلمة الثالئة من كلمات هذه الاية 
فهي ( ربكما ) وهذه مواضعها . 
١‏ « قال ما ناما ربكما عن هذه 
الشجرة إلا أن تكرنا ملكين » . 
٠‏ : الأعراف 
؟ ‏ « قال فمن ربكما ياموسى » . 
8 : طه 
7 د« فبأي الاء ربكما تكذبان » . 
سورة الرحمن بمواضعها من الآية ١1‏ للاية 
7 . 
إن كلمة ربكما بالرفع .. ثم كلمة ريكما 
بالجر » قد جاءت » ارتباطاتها ببذه المواضع 
النلائة في تشكيل موافق لبيان نعم الله » في 
واقعها » وتسلسلها التاربخي » من حيث 
الانعام بالجئنة » حتى أخرجث حواء ادم 
منها » بمتابعتها للشيطان » ثم تأي بعد ذلك 
قصة موسى لبيان فصل من فصول المداية 
اليا + أ تبقتى. لبدمة الله بيه عع عر 
كله على الإنس والجن .7 77 ' 
ه ‏ الكلمة القرانية ذات الموضع 
الواحد : 
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وذلك مثل كلمة ( تكذبان ) . 
وهذه الكلمة جاءت بموضع واحد » هو 
موضعها في آخر الكلمات المكونة لقوله 
تعالى : « فبأي الاء ربكما تكذبان » . 
ومع تعدد مواضع هذه الآية بهامها , إلا 
أن هذه الكلمة من كلماتها » لا موضع لا 
في القران كله » خارج -حدود قوله تعالى : 
» فبأي الاء ربكما تكذبان » فتعدد 
المواضع متعلق بهذه الآيات بتامها » أما 
النظر في مواضع كلماتها فقد تبين معه أن 
كلمة ( تكذبان ) للها موضع وأحد » هو 
موضع ارتباطها بها . 
وهذا النوع من الكلمات » ككل ما 
تنفرد مواضعه من آيات القران » وأجزائها 
يربطنا بالمعائي القرانية ربطا أفقيا متواصلا . 
أما الذي تتعدد مواضعه من الآيات 
وأجزائها » فهو يربطنا بمشاهد أخرى » تبدو 
رأسية لأنها تصلنا بالأعماق الداخلية 
للقرآن » و«الأغوار البعيدة في بحار نوره 
المي . 
' وهناك كلمات اق بموضع واحد ؛ وفي 
أية غير متعددة المواضع مثل كلمة 
( الصمد »ه فى قوله تعالى ٠:‏ « الله 
الصمد » فالموضع الواحد » يعلمنا الوصل 
بين الكلمة وسياقها » والمواضع المتعددة تزيد 
على ذلك »ء أنها تعلمنا الفصل وما يرتبط به 
من امتداد الحركة » ونجدد المشاهد . 
5 الحروف القرانية المتعددة المواضع : 


١‏ إياك نعبد و إياك نستعين 


؟ ل غير المغضوب عليهم و 
الضالين 
ه ال : الفائحة 

إن واو العطف . حرف واحد ثابت على 
نصه » ثم هو متجدد » في ارتباطه بالايتين 
السابقتين » ثم هو مرتب في سياقه بكل من 
هذين الموضعين . 

وينضح لنا هذا كله بالنظر في الترتيب » 
حيث تقدمت العبادة والاستعانة » وفييما 
معا » كل حقائق الدين من توحيد لله 
وإخلاص العبادة له وحده » والاستعانة به 
على كل خخمير » ودعائه لرفع كل شر . 

بينا جاءت الباءة ممرنى غضب الله 
علييم » ومن الضالين » لخروجهم على هذا 
النبج السابق فكان لا بد من هذا الترتيب . 

( ومن يواصل النظر في المواضع الخاصة 
بواو العطف ٠‏ حتى يصل إلى أوائل سورة 
ص وسورة قى وسورة القلم ) فإنه يتبين له 
المبج التركيبي الخاص بالحروف إذا كانت 
متفردة المواضع . 
ا الحروف القرانية المتفردة 
المواضع : ظ 
ص و«القران ذي الذكر 


ق والقران المجيد 
ند و«القلم وما يسطرون 


:١‏ القلم 
ان نظرة واحدة إلى فواتتح السور الثئلاثة ع 


كا هي في مواضعها هذه تبين لبا أن كل 
حرف منها » له موضع واحد بينها ججميعا . 

ثم يتبين لئا فوق ذلك . ان لكل حرف 
منها عملا جديدا ينفرد به في موضعه . ثم 
يتبين لنا أخيرا أن هناك زيادة مطردة في عمل 
هذه الحروف بمواضعها الثلاثة في أوائل 
( سورة ص ثم سورة فى ثم سورة القلم ) 

ومع النظر في هذه الزيادة يتبين لنأ 
الترتيب المعجز . 

فلقد وجدنا واو العطف مجاورة لمذه 
الحروف الثلاثة وهي ص قف ن . 

( وليس هذا صدفة ولكنه بيان عملي 
لتفرد كل حرف من هذه الخروف ». بموضعه 
الخاص به .) 

ثم وجدنا الحرف ( ص ) قد أدى عملا 
واحدا هو إظهاره لنصه » وإفصاحه عن 
ذاته . فهذا الحرف لم يدخل في تركيب أي 
كلمة » من كلمات الاية التي جاء في 
أوها , 

أما الحرف («ق ) فقد أدى عملا 
جديدا فوق كونه جاءنأ بتصنيفه بين 
الحروف ء هذا العمل هو دخوله بين اروف 
المكونة لكلمة (١‏ والقران ) . 

وهذا واضح في قوله تعالى « ق والقرآن 
اليد » فهكذا يزداد العمل مع زيادة 
المواضع لهذا النوع من الحروف . 

ثم ننظر في الحرف ( ن ) فدجده يقدم 
لنا تصنيفه بين الحروف » مشفوعا بزيادة في 
العمل » ولكنها زيادة من نوع آخخر . 


كا 


وهذا واضح في قوله تعالى : « ن والقلم 
وما يسطرون » فحرف النون » قد جاء 
مستقلا بذاته » في أول هذه الاية ثم جاء 
باعتباره علامة رفع » في الفعل المضارع 
( يسطرون ) . 

وهذا عمل نحوي » يضاف إلى العمل 
الصرني الذي سبق به الحرف ق . 

وترتيب العمل النحوي ٠»‏ بعد العمل 
الصرفي » مناسب لحركة التقدم في البناء 
اللغوي » حيث يم بناء الكلمات ابتداء » ثم 
تاتي بعد ذلك الحاجة إلى الإعراب والتقيد 
بقواعد النحو . 

السبع المثالي نحتوي عل, مناهج البحث 
في كل العلوم : | 

إن السبع الثاني 5 سبق أن تعرفنا 
عليبا تحمل معها كل مناهج البحث في كل 
العلوم , مهما تختلف أحوال وصولنا إليها . 


فلا أحد يستطيع أن ييبحث في أي 
علم من العلوم » على مستوى مكزناته 
الدقيقة , إلا إذا بحث في الكون والحياة 
عن الحقائق المتصلة بما يشبه حروف اللغة 

وأعني بذلك الدرات أو الحلايا أو 
المكونات الورائية.ثم إن البحث العلمي ‏ 
في هذا الاطار لا يخرج عن اتجاهين 
أساسيين : 

أوهما الحرف القراني ذو الموضع 
الواحد والبحث العلمي في الذرة أو الخلية 

إن العلماء يبحثون بأي خخلية في ذاتها أو 
ذرة في ذاتها بحئا خاصا بها لا يحتاجون معه 


بالا 


إلى مفارقتها عند البحث » وهذا يتفق من 
حيث منهج البحث » مع تعرفنا على احرف 
القرالي ف ا موضع الواحد . 

وثانييما : الحرف القراني في المواضع 
المتعددة 
والبحث العلمي في ذرات وخلايا مختلفة 

وهناك نوع آخحر من البحث العلمي في 
الذرات والخلايا امختلفة من حيث ححركة 
التكاثر واخبتلااف الأنواع ا 

وهدا يتفق من حيث منهج الببحث ممع 
حالتنا ونحن نتعرف على الحرف القراني 
المتعدد المواضع , 

ببكلة يحي البحكت. العلبي. في 
المكونات الدقيقة للأشياء وأجزائها المتناهية 
في الصغر » وتستوعبه أحوال نظرنا في 
الحروف القرانية » من حيث تركيبها الذي 
يجمع بين النظر في مواضع احاد » أو النظر 
في مواضع كثية . 

أما البحث العلمي » في مركبات يحمل 
كل نوع - ضفة القرد في مجتمعه ؛ فله 
في تراكيب القران اتجاهان اخران أوهما 
الكلمة القرانية في الموضع الواحد . 
والبحث العلمي عن كل فرد في مجتمعه : 

وندخخل الان مع ذكر الكلمة القرانية في 
الموضع الواحد » إلى مجال خف فيرخ بجالات 
البحث العلمي هو البحث في الافراد » التي 
يرتبط كل فرد منها بمجتمعه . 

فهناك حالة البحث العلمى » الذي 
بجعل العلماء يواصلون حونهم في فرد بذاته ع 


مثل سمكة معيدة » أو شجرة بذامها » أو 
إنسان له حالة حاصة » تدعو إلى تركيز 
البحث » عن حقيقتها المتعلقة بشخصه . 
وهذه الحالة من حالات البحث 
العلمي » تتفق مع حالتئا ونحن ننظر في 
الكلمات القرانية التى جعل الله كل كلمة 
منها » توجد بموضع واحد في القران كله . 
وثانيها : الكلمة القرانية في المواضع 
المتعددة والبحث العلمي عن ظاهرة 
واحدة بمجتمعات مختلفة 


وف أحوال كثية » يرتبط البحث 
العلمي بظواهر واحدة في نوعها » ولكنها 
تنتشر في مجتمعات كثية» ويعمل في 
رصدها العلماء الملتخصصون ف كل 
العلوم . 


فالذين يعملون في العلوم البيولوجية أو 
الفسيولوجية أو علوم الفلك » وكثير غيرهم 
قد يجمعهم البحث العلمي » حول ظاهرة 
واحدة من نوع واحد » ولكن كاق انتشارها 
في مجالات كثية في الحياة » يجعلهم جميعا ‏ 
مشتركين في البحوث المتعلقة بها . 

وهذا أمر تعلمنا حقائقه ٠»‏ الكلمات 
القرانية ذات المواضع المتعددة . 

وهكذا تدخل في اطار مواضع الحروف 
والكلمات القرانية كل مناهج البحث 
لعلمي عل مستوى الأبجاء ولمكرنات 
الدقيقة » ثم على مستوى الأفراد » سواء 
كانت البحوث خاصة أو عامة . 


يم جاءت في تركيب القران » وبذلك 
نكون قد استفدنا بأربعة أنواع من السبع 
المثاني ‏ ولا يبقى بعد 
ذلك إلا مناهج البحث العلمي المتعلقة 
بالمجتمعات ولا ثلاثة اتجاهات 
أونها الجملة القرانية المتعددة المواضع 
والبحث العلمي في جتمعات أصغر 

لقد رأينا كيف تتعلق الجملة القرانية . 
التي هي أصغر من أية كاملة بمواضع 
متعددة من الايات . 

وعلمنا أنه لولا كارة مواضع هذا النوع 
من الجمل » ما استطعنا أن نحدد معرفتنا 
به . 
ذلك أن الجملة من حيث النوع » تكون 
مندمجة بالآية التي نجدها بها . لأ الآية 
جملة أكبر من أجزائها . 

فلو أننا نظرنا إلى أي جملة في حدود اية 
واحدة ما استطعنا ان نخصها ععرفة متميزة 
ميث نتعامل معها تعاملا يتناسب مع كونهاأ 
تركيبا جديدا بين تراكيب القران . 

فهذه الحقائق كلها. تصدق على كل 
البحوث العلمية » التى تدرس أحوال 
اجتمعات المماثلة لذلك » على همستوى 
الإنسان » وسائر الأحياء » وكل أنواع المخلق 
في السماء والأض والماء والحواء » طالما كان 
هنااك جتمع أصغر ) هرتبط بمجتمع أكبر 4 
وتحتم على الباحثين في الحقائق العلمية » أن 
ينتقلوا معه في الات وجوده الكثيرة : 


7 


فقد كان علماء الفلك ‏ مثلا سه 
ييحثون بمراصد بسيطة ليعلموا أن هناك 
عددا من النجوم والكواكب والأقمار غير ما 
يراه الإأنسان بعينه في حدود -شمسنا التي 
تشق صباحا وتغرب ليلا » وأرضنا التي 
نسير عليبا بأقدامنا أو بوسائل مواصلاتنا , 
وقمرنا الذي نراه بأعيننا المجردة في الليالي 
المناسبة لظهوره . 

ولكن الشمس و«الأرض والقمر في البناء 
الكوني » بمثابة جملة متعددة المواضع » 3 
البناء القراني !! 

والدليل على ذلك » أن علماء الفلك 
حينا تقدمت صناعة الراصد ء أصبح 
بإمكانهم أن 5 كدوا من وجود مجموعات 
خمسية محتوية على الكثير من المشاهد » التى 
تجمع بين وجود الكثير من نوع الشمس 
والارض والقمر ؛ في مواقع وجودها ء وحركتها 
في الكون وفي حدود ما تستطيع المراصد 


الميليثة أن ترى . 


وقل أدى هذا النوع من البعحث 
العلمي ؛ إلى نتائيج علمية كثيرةٌ » كشفت 
الخاص بالجملة القرائية » ذات المواضع 
المتعددة » بحقائقها الني سبق بيان شىء 
متها . 
وثاليبا : الأية القرا نية ذات ا موضع 


/ 6 


الواحد والبحث العلمي في مجتمعات أكبر 
محتوبة على مجتمعات أصغر : 

ولعلنا نتذكر أننا منذ تركنا البحث في 
الجزئيات ثم في الأفراد » وتعلق ذلك بمواضع 
الحروف والكلمات القرانية » دخلنا في 
البحوث الخاصة بالمجتمعات . 


فعرة أهم ما يلفت النظر في البحوث 
الخاصة بالمجتمعات » أن التراكيب القرانية 
جعلها الله قائمة على استيعاب كل أنواع 
الصلات » بين ما هو أصغر وما هو أكبر ‏ 
كا رأينا في الجملة القرانية المتعددة المواضع . 

وقل دخلنا الان في نوع بجديد من 
الببحوث » الخاصة با مجتمعات ء التي تكون 
أكبر وتحتوي على مجتمعات أصغر . 

وهذا النوع من البحث العلمي » دده 
لنا التركيب القراني الخاص بالاية التي نجدها 
بموضع واحد ء وهذه هي أكثر أيات القران 
5 علمنا من قبل . 


والذي يهمنا الآن» هو أن النظر 
بالمراصد إلى قطاعات من النجوم والكواكب 
والأقمار » وهذا يدخخل في البحث عن صلة ما 
هو أصغر بما هو أكبر » قد حمل معه نوعا 
آخر من البحث العلمي » هو البحث عن 
احتواء جتمع أكبر مجتمع أصغر . 

ذلك أن علماء الفلك » حين يرون 
قطاعات ذات أحوال مختلفة من حيث 
بعدها أو قربا من الأرض » ومن حيث 


أحجامها » وقد اندجت فيما هو أكبر منها ‏ 


مثل امجموعة الشمسية مثلا » فإن هذأ 
نفسه » يبين لحم أن هناك ما يسكّى المجموعة 
الشمسية التي تحتوي على أجزائها . 

وهذا هو نفس نظام الآية القرانية التي 
يدها بموضع واحد ») مع أن أجراءها 
المتعلقة بها موجودة في ايات أخرى » ببسب 
متفرقة » من حييث عدد المواضع وطول 
امجالات » التى تتحرك فيبا » إلى غير ذلك 
من الامور . التي تتصل ببذه الحقيقة , 
والتي تربط بين التركيب القراني » والتركيب 
الكوني » لتعرف وحدة المنبج » الذي يقوم 
عليه الإعجاز الإلهي في الخلق والوحي . 
النها : الآية القرانية المتعددة المواضع 
والبحث العلمي عن التكاثر في كل 
مجتمعات الخحاق 

ومع ظهور التناسب بين أي مجتمع 
أكبر » في احتوائه على ما هو أصغر منه ع 
ننتقل الآن إلى تكاثر المجتمعات في الخلق 
كله . 

وهذه الظاهرة بكل أبعادها » وسائثر 
أحوالها » تحتوي عليها وتوجه البحوث العلمية 
الخاصة بهاء كل أية قرانية متعددة 
المواضع » فالقران حين نتلو اياته لننحصل 
على معانيها » فنحن في المهج المعنوي أما 
حين ننظر في تراكيبه فنحن في اليج 
التركيبي ؛ الذي يرسم لنا الخطوط البيانية , 


لكل أصول البحث العلم (؟4١)‏ 


والايات القرانية المتعددة المواضع ( 
تحنوي على أجزاء كالحروفا ٠‏ وأفراد 
كالكلمات » ويجتمعات أصغر كالجمل 
المتعددة المواضع . ثم نرى هذا النوع من 
الأيات يتحرك بكل ممحتوياته في مواضعه 
المتعددة . 

وهرة أخحرى نتذكر معا » أن 03 اية 
قرانية سواء كانت مفرده الموضع »ع أو كانت 
متعددة المواضع ٠‏ فإن أجزاءها ومكوناتها 
تتنوع مواضعها » في ايات أخرى ) من 
حيث الكم والكيف ١‏ ونقصد بالكم عدد 
المواضع »؛ وكميات الحركة فيها . 

ونقصد بالكيف » المعاني التي نحصل 
عليها من النظر » في أنواع الترابط بين هذا 
كله فهذه الصفات كلها. تحمل معهأ 
مناهج البحث في حركة كل المجتمعات » في 
سائر الخلوقات » مثل حركتها بأجزائها 
وحركتها في إجماها . 

وإذا كنا قد ضربنا أمثلة كثية » من 
علم الفلك . مع أن الكلام هنا يتسع لكل 
العلوم » فإنه مما يتفق من ذلك في اليا 
هذه )ع نظام المجموعات الشمسية »ع التي 
تتحرك في عمومها وخصوصها واجماها 
وتفصيلها » في مواقع حركتها » التي قدرها 
الله لكل شىء يدخل في هذا المعنى » وتقوم 
بحرئه العلمية على مثل هذا الممبج » الذي 
ترسم لنا أبعاده » الآية القرائية المتعددة 
المواضع . 


وم 


وبذلك يتم الربط بين التراكيب القرانية 


السبعة » وبين مناهج البحث فى كل 
1 ٍِ 9 

وواضح أن هذه التراكيب القرانية 
السبعة : تحمل معهاأ بالرسم البياني » 
والتقدير الكمي » ومعاني اللغة » وبيائها » 
كل أصول البحث العلمي » في العلوم جملة 
وتفصيلا » بحيث لا نجد أي نوع من الأنواع 
التي تدخخل في هذا المعنى » إلا وهو تابع 
النظم التي يقدمها لنا القران » مخاضع لها , 
فالقران مع الدلالة الدائمة على الله » مهيمن 
عل كل ما عداه . 

إن كل وصل وفصل بين القران في قليله 
وكثيو » يحمل معه الدلالة العملية » والنظم 
الواقعية » بيئنا وبين الكون الذي نعيش فيه » 
ومبذئه ومصيره 2 وكيف حلقه الله » ولماذا 
سخر لنا به كل وجوه النفع في عمومها 
وخصوصها . 

فليس من قبيل الصدفة » أن أحبرنا 
القران » بحقائق تاريخية كفية » قبل تحققها 
في الزمان والمكان . 

ومن ذلك حقيقة انتصار الروم على 
الفرس » فقد نزلت سورة الروم وهي تحمل 
معها هذه الحقيقة » قبل حدوثها ببضع 
سئين كا يقول الله تعالى : 

« غلبت الروم في أدلى الأرض وهم من 
بعد غلبهم سيغلبون في بضع سنين » 

؟ ‏ 4 الروم 


١ 


والذي ينظر في مصادر التاريخ » يبد 
هذه الحقيقة شاهدة بصدق القران فيما 
أخبر به قبل وقوعه بسنوات طويلة . 

فقد جاء في موجز تاريخ العالم لويلز » أن 
عزن الفرس لكين عند لزيد لمت عل 
يد هرقل » سنة 51717 م وقد نزلت سورة 
الروم قبل ذلك بنمحو سبع سبوات » أي 
حوالي سنة 57١‏ م » والهجرة النبوية كانت 
سنة 1177 مم. 


وقد كانت وقعة بدر في السنة الثانية 
للهجرة » أي قريبا جدا من تحقق نبوءة 
القران السابقة » ؟! أوردتها مصادر السنة . 

والذي يمحقق هذه الواقعة المشهورة في 
كتب السنئة » وفي كتب التاريخ ؛ التي لا 
تدحل ف دائرة التاثير الديني » يجد كل 
الحقائق الدينية مطابقة تماما » للحقائق 
العا رمخية١‏ 144 ) 


وليس من قبيل الصدفة » أن كل أنواع 
التقدم في كشف حقائق العلوم » لم يعرفها 
الإنسان إلا بعد نزول القران . 

ذلك أن المعرفة البشرية » لا تستطيع أن 
تصلنا بالحقائق الكونية المركبة إلا في تفاوت 
واختلاف . 

هود أيام الفكر البداني » بتلذذه 
بالاوهام » وابتداعه للأساطير 0 ١146‏ ) 

إلى فترات العصور الحجرية قبل التاريخ 


الميلادي بعشرة الاف سنة . 


كل هذا وافة الوصول إلى الحقيقة » هو 
التفسير بال هوى 00 

ولقد صورت أساطير الاغريق » قصة 
صانع كريتي اسمه ( وايد لوسي ) : حاول أن 
ينشىء طائرة شراعية » ولكنبا سقطت »© 
وهوت إلى البحر . 

وقد كان الحديد لا مصدر له في سنة 
قا مء إلا النيازك التي تسقط من 
السماء .. وعندما بدأ مفكر قديم مثل 
أرسطو يفكر فيما يسمونه القضية الذرية 
فإن أخحطاءه في مثل هذا النوع من 
التفكير » قد أجمع على ردها رجال التحليل 
الفلسفي » 5 هو مشهور. فضلا عن 
انفصال جهود أرسطو في متطقه الصوري , 
عن جهود رسل في منطقه الرياضي . مع 
أنبما حقيقتان مترابطتان » ولكن الفكر 
البشري » لا يستطيع أن يتخبى عن جزثيته 
0 

ولم يكن العلم البشري وقت نزول 
القران : يعلم عن الخحيوان المنوي شيئا سوى 
أنه سائل يمنح الحياة . 

فماذا صنع بالفكر العلمي كله » أول 
قدر من الآيات افتتح الله به نزول القران . 

اقرأ باسم ربك الذي خخلق * خلق 
الإنسان من علق 

١‏ "؟ : العلق 

ولقد مضى وقت طويل جدا , منذ نزول 

هاتين الاآيتين »ع حتى جاء وقت استعمال 


امجهر الكهرباني » ووصل العلم البشري إلى 


سر الحيوان المنوي » الذي يصدق عليه قوله 
تعالى : عن علق » (4؟') 

وقد بدأ استعمال العدسات لرؤية وتركيب 
الخلق ومكوناته الدقيقة ‏ عام ١51/5‏ م 
والقران بدأ نزوله منذ عام 5٠١١‏ للميلاد . 

والقران أخبينا بمعانيه عن كل مفاتيح 
العلوم » ومركبات الخلق » في السموات 
والأْض » و«الحيوان ٠‏ قبل اكتشاف 
العدسات التي أمكن بها رقية هذه الدقائق 
اللتويية واككرييا 50 

وقد رسم لنا القران بنظمه المعجز نما 
بيانيا » لكل تركيب الكون الذي نعيش 
فيه » قبل ظهور الفكر العلمي عند البنشر 
الى سيالا واقسة عفر عاط 571 

إن الحدود الفاصلة » بين أقوال الله 
وأفعاله » وأقوال البشر وأفعالهم ء أن الكون 
الذي أحياهم الله في جزء صغير من 
أجزائه ع بعل أن تحلقهم من ترابه » هذا 
الكون كله » خلقه الله بكلمة ذات 
حرفين » من كلماته هي كلمة ( كن ) ا 
هى في قوله تعالى : « إنما أمره إذا أراد 
شيئا أن يقول له كن فيكون * فسبحان 
الذي بيده ملكوت كل شىء وإليه 
ترجعول » 

م "كالم يس 

واحدة » من كلمات الله القرانية . 

والكون فيه العناصر الورائية مستعيرة من 
القران منبج نظلمه وترئيب أجرائه . 


م 


وفيه الى ياء متشابية مع العناصر ولقد جعل الله المران أوجز من الكون 


الورائية » في ثباتها وتجدد ارتياطاتها وتراتيبها تيسوأ . 55 
والقران بتركيبه وترتيبه » تتجلى فيه هيمنة وج بي ااي با 
آيات الله القرانية » عل آياته الكونية . بالقران تسيوا . 


والحمد لله وب العالمين . وصل اللهم على نبيك وصفوتك من الخلق اجمعين . 


قذد 


الحوا 


(١‏ 88 ) انظر كتاب الاتقان للسيوطي تحقيق أبو 
الفضل ابراهم ج ١‏ ص 5١ ١5-1١8‏ وما 
بعدها , 

( 88 ) انظر كتاب الاتقان للسيوطي ج ١‏ ص 
الم وما بعدها , 

5١ (‏ ) الاتقان للسيوطي ج ١‏ ص ١54‏ وما 
بعدهاأ . 

4١ (‏ )انظر الاتقان للسيوطي ج ١‏ ص ١84‏ 
21١955‏ وكذلك البرهان للزر كشي ج ١‏ ص 
5ب ١7‏ وقد جاء به أن أبا بكر بن العربي هو 
محمد بن عبد الله المعافري » المعروف بابن العرني 
أحد فقهاء اشبيلية توق سئة 5114 ه 

١١١ الاتقان للسيوطي ج 7 ص‎ ) 97١ 

١‏ 57 ) انظر الأتقان ج ١‏ ص "1١‏ وقد عرى 
السيوطي هذا الحديث الى الطبراني في الكبير وقال 
رجال اسناده ثقات وهو حديث جليل ححجة . 
( 54 ) المصدر نفسه وما يفهم من النوع الثاني . 
من أنواع النسخ ‏ اتصال الوحي الإلمي في 
الإسلام بمصدره الواحد عند كل الأنبياء أما النوع 
الثالث فما يفهم منه مناسبة دين الله تطوير أحوال 
الئاس , 

( 56 ) مسلم رضاع ١5‏ 

(51 ) انظر مقدمة في تفسير الرسول للقران 
الكريم ( تأليف محمد العفيفي ) والحديث رواه 
الجماعة إلا البخاري . 

( 97 ) الموطاً رضاع 4 . 

(58 ) الموطاً رضاع ؟١'2,‏ 

56 ) الاتقان ج "ا ص ١5١‏ . 

),٠٠١(‏ رواه البخاري ( 5 ) وصايا أبو داود 


(5) وصايا 88 بيوع والترمذي ه وصايا 
والنساني وصايا وغيرهم . 

وانظر المعجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي ج 
لاا ص ل/اذرا . 

٠١١ (‏ ) البخاري جنائز 77 وصاياأ "م وصية ه 
أبو داود وصايا ” والترمذي وصايا ١‏ 

وانظر المعجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي جب 
لاص كظلكم١‏ ) 

١(؟١٠)‏ الاتقان ج “” ص 5*٠‏ 

٠١*9١‏ ) المصدر السابق 

(4١١٠١)انظر‏ الاتقان جى ”* ص ”77 قلت 
ولهذا الحديث شواهد في الصحيح فانظر صحيح 
البخاري رقاق ٠١‏ وصحيح مسلم زر 
١ ]6‏ 

٠١5 (‏ ) انظر صحيح البخاري في ©؟ كتاب 
الحج ولي ١؟‏ باب ما لا يليس حرم من الثياب . 
وانظر صحيح مسلم ج ١‏ ص ه969م وما بعدها 
أحاديث . 

٠١5 (‏ )انظر الإتقان للسيوطي ج ا ص” »2 
؟ ؛ ©. 

١ )انظر لسان العرب لابن منظور ج‎ ٠١07١ 
. وما بعدها‎ ٠١٠١ ص‎ 

٠١4 (‏ ) راجع ها سبق من الكلام عن التشابه 
ونفي التكرار عند الاسكاني والكرماني . وانظر في 
عباية هذا الفصل إلى كلام السيوطي عن ترئيب 
السور والآيات بكتابه تناسق الدرر . 

1١9 (‏ ) انظر الاتقان للسيوطي ج 7 ص ؟4 
وما بعدهاء وانظر كذاكك موضو م السنئة بين 
العموم. والخصوص . للأستاذ سالم الببنساوي 
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كتابه ( السنة المفترى عليبا ) ص 7١1١-1487‏ 
)١1(‏ البخاري بيوع 8ه ومسلم نكاح 45 
111 ) صحيح الجامع الصغير للسيوطي برقم 
84 

١؟١١‏ ) المصدر السابق برقم 148168 

١١١‏ )المقصود بالتخسيص هنا نوع من تقييد 
المعللق وفي التعمم بالقران مع التخصيص بالسنة 
قوة الالزام وتأكيد له . 

١١5 (‏ ) الأتقان ج 7 ص 48 ( والاسلام حرر 
الرقيق من عطباع التواكل والخضوع بأن مكن لهم 
في المكاتبة وفيها العمل والكفاح من أجل الحرية ؛ 
حتى لا يكون فيبا تفريط بعد ذلك 

١١6 (١‏ ) قلت هذا دال في ما سبق من مخصيص 
آية لآية أخرى 

١١ الحديث رواه البخاري في الايمان‎ )١١ 
ما‎ 


)١1١,7/(‏ وانظر الاتقان ج 4 ص ١44‏ وما 
بعدها . 

)١١48(‏ صدر كتاب تناسق الدرر في ثناسب 
السور للسيوطي ص ؟4 

١19‏ ) الترتيب القرآني متجدد الأحوال ولكنه 
معجز من كل وجه » وهو بعدد حروف القران : 
ثم بعدد كلماته » ثم بعدد كل صلة بين أي قدر 
منه » وبين أي موضع هنه . 

)١٠١(‏ انظر تئاسق الدرر في تناسب السور 
للسيوطي ص // 

(١؟١)‏ الدكتور محمد أحمد الغمراوي من 
مواليد يونيه ١881‏ بمدينة زفتى بمحافظة الغربية 
بلمصر . 

)١970١‏ الاسلام في عصر العلم للد كتور محمد 
أحمد الغمراوي ص 47 17 . 

. المرجع السابق ص 1ه وما بعدها‎ ) 1١7١ 
انظر إلى الوحي المحمدي للسيد رشيد‎ )١؟4(‎ 
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رضا في كلامه عن الأسلوب المزجي للقران . ص 
7 . 

( ©؟١‏ ) انظر إعجاز القران ‏ مصطفى صادق 
الرافعي ص 29١‏ قغ5ل/2 أاللاء )1١5‏ 
71 ع ه؟؟ 5١7‏ , 

115 ) انظر النبأ العلم للشيخ محمد عبد الله 
دراز عس !؟ . 

(179) مسند أحمد ص ج 4 ص ١"‏ . 
(174) البخاري ؛ بدء الخلق 4 . 

(174) النسائي : كسوف ١5‏ . 

. 747 مسد أحمد ج 7 ص‎ )1١8( 
7١5 : 5١5 مسند أحمد ج 5" ص‎ )١71( 
وما بعدها في‎ ٠١8 انظر الصفحات من‎ ) 17 ( 
. المصدر السابق‎ 

18 ) انظر الصفحات من 545 إلى 5١٠١‏ . 
١14 (‏ ) البخاري إيمان 8 : مسلم إيمان 55 ء: 
مسند أحيد بج "7 ص 1٠١‏ ) و#أغع .١25١‏ 


18 البخاري : أدب 5 مسلم بر‎ ) ١١6 ٠ 


15 ) البخاري : أحكام 4 مسلم امارة ١8‏ 
197 ) الموطأً : ج ١‏ ص "8 . 

( 154 ) صحيح الجامع الصغير للسيوطي ج " 
ص ٠١١‏ برقم 08!!4 . 

١9 ١‏ ) الترغيب والترهيب للمنذري ج 4 ص 
5144© ل ةن" 

)1١4.(‏ من معاني تتمارى هنا أن الله سبحانه 
وتعالى ينفي اتقاري عن النبي مويه ويجعل هذا 
ممثابة التعجب ممن يتارى .. وقيل المقصود به كل 
من يتيارى من آحاد الئاس ؛ واتماري يأني بمعنى 
الجدل أو بمعنى الشك . انظر تفسير فتح البيان 
للعلامة المحقق صديق حسن خان ج 4 ص 
4 . 


)١41(١‏ لقد انتبينا حتى الأن من بيان التركيب 
المعجر للكلمات الثلاث الألى لآية بتامها . 


وبقيت كلمة واحدة ذات موضع واحد هى كلمة 

تكذبان 

١147 (‏ ) سننظر في التراكيب القرائية هنا بأسلوب 

جديد » عما سبق ذلك اننا سنبدأ من الحروف ثم 
نصعد الى الكلمات والجمل الصغيرة » حتى نعلو 

الى الأية في الموضع الواحد » والاية في المواضع 

المتعددة » لأن هذا الأسلوب أنسست لأغاب البحوث 

العلمية . 

)١4* (‏ انظر في الفصل الثاني ما جاء عن 

الخطابي من أصول المنهج التركيبي والمنهج المعنوي . 

( 144 ) انظر تفسير أبن كثير ص 411 وأُورد 

عددأ من الأحاديث ع تبين كيف رأهنت قريش 

أبا بكر » فلما هاجر النبي إلى المدينة » جاء 

مصذاق التبوءة القرانية » فائتصر الروم على الفرس 

وأسلم هنالك ناس كثير . 

ه انظر أبواب التفسير في كتب السئن . 

١55 (‏ ) انظر الفصل الثامن عشر من كتاب 


موجز تاريخ العالم لويلز ص 15 وما بعدها . 
١469‏ ) المصدر السابق ص 5ه وما بعدها . 
١407 (‏ ) القضية الذرية يفصد بها تحليل الفكر الى 
أدق صورة وأثبتها » وأنفعها 5 يفعل رجال العلم 
الملدي » في وصوهم الى أدق أجراء المادة . 

انظر المنطق الوضعي د . زكي نجيب محمود ص 
لاه . وما بعدها . 


)١58(‏ انظر ما كتبه البحاثة المعاصر اللكتور 
أحمد شوق ابراهم » في هذه القضية في كتابه 
ستريهم أياتنا ص ٠4+‏ وما بعذهاأ . 

١145 (‏ ) انظر كتاب الورائة ‏ تأليف جوديث 
وأنوال ترجمة د . حسين فهمي فراج ص 55 وما 
بعدها . 

1٠١ (‏ ) فكر في الفرق بين سنة 5١١‏ م بدء نزول 
القران » وعند بدء اكتشاف العدسات سنة 
"| م 


ااا 


ى5/ 


حركة المساواة بين الجدسين 
والحفاظ على التقاليد الإسلامية 


ميل النساء المسلمات إلى النظر بعين 
القلق إلى حركة المساواة بين الجنسين ولا 
يختلف في ذلك من كان منبن يعيش في 
الشق الأوسط أو في وسط آسيا أو في شبه 
القارة الحندية أو في جنوب شرق أسيا أو في 
أوروبا أو في الأمريكتين ٠‏ ورغم أن هناك عدة 
مظاهر لهذه الحركة يمكن لنا نحن المسلمين 
أن نشارك فيها إلا أن المظاهر الأحرى قد تثير 
لدينا شعوراً بخيبة الأمل ورا المعارضة لها . 
ومن ثم فليس هناك إجابة بسيطة أو مباشة 
يمكن أن نرد بها على سؤال حول إمكانية 
التعاون أو المنافسة التي قد تواجهها حركة 
المساواة بين الجنسين في أي بيكة إسلامية ؛ 
فهنات أنماط عديدة من التقاليد الاقتصادية 
والنفسية والاجتاعية نحكم تفكير غالبية 
الحلمن ومس بصفة خاصة وضع المأة 


د . لويبز لمياء الفاروق 
جامعة تمبل . فلاديلفيا بنسلفانيا 
الولايات المتنحدة الامريكية ' 


ترجمة عن الاتجليزية 
د . ماك رفقي عيسى 
كلية التربية بجامعة الكويتث 


ودورها في امجتمع الإسلامي . وسوف 
يساعد فهمنا لهذه الأثماط على فهم القضايا 
التي تؤثر عبى وضع الرجل والمرأة ودور كل 
منهما والشكل الذي ستكون عليه ردود 
الفعل الواجبة تجاه الحركات التي تبدف إلى 
تحسين موقف الأة في أي من البلدان التي 
بي آنيا السلبينة . 
الجزء الأول : التقاليد الإسلامية 
5 النسق الأسري الممتد : 

من بين التقاليد الاسلامية التي سوف 
تؤثر في الطريقة التي تستجيب ببا النساء 
المسلمات لسر النسائية محافظة الثقافة 
مواجهة النسق 3 النووبي الذي يقتصر. 
على الزوجين وأطفاهما . فبعض الأسر 


لا/ 


المسلمة تحافظ على هذا الامتداد من نأحية 
الاقامة فنجد أن اعضاءها يعيشوت بصفة 
جماعية تمتد لثلاثة أجيال أو أكثر من 
الأقارب (الجدود » الأباء » الأعمام . 
العمات » وذرباتهم ) في مبنى واحد أو في 
مبان متقاربة. وفي حالة عدم إمكانية تحقيق 
هذا الفط من الاقامة المتقاربة للأسة الكبية 
فإن الرباط العائلي الذي يتخطى حدود 
الدسق النووي للأسرة :يظهر في المحافظة على 
الروابط القوية بين أفرادها سواء كانت نفسية 
أو إجتاعية أو إقتصادية أو را سياسية . ولا 
ينظر أفراد الأسرة إلى تبادل التأييد بينهم أو 
المشاركة في المسئوليات أو غيرها من الأنماط 
التي توثر على هذه الجماعات الكبية التي 
تجمعها صلة الدم بإعتباره مجرد أمر مرغوب 
فيه وإنما يصل هذا الأمر إلى حد الإلزام 
القانوئي لأفراد المجتمع طبقا للشريعة 
الإاسلامية ؛) وحص القران الكرم عل 
التضامن بين أفراد العائلة الممتدة ويزيد ذلك 
ليشمل تحديد المدى الذي يمكن أن تصل 
إليه هذه المسئوليات و«التدابير الخاصة 
بتحديد الارث والنفقة” وتبادل الاعتاد 
والتعاون المباشر داخخل الأمرة الكبية”؟ . 

ك] يحدد ترائنا الإاسلامي إلى جانب 
ذلك مشاركة أكثر فعالية للأسرة في إثمام 
الزيجات والحفاظ عليبا . فبينها نجد غالبية 
الحركات التي نشأت في الغرب من اجل 
المساواة بين الجدسين ترفض المشاركة العائلية 
أو الترتيبات الممائلة التي توّدي إلى الزواج 


هذ 


وتعتبرها ذات أثر سلبي لما قد يصاحببا من 
تقيبد للحرية الشخصية والمسعولية الفردية 
فإننا نرى أن مثل هذه المشاركة تعتبر ذات 
فائدة كبية لكل من الأفراد أو الجماعات 
داخل اجتمع ؛ فهي تضمن قيأم هذه 
الزيجات على مباديء أكثر صلابة من مجرد 
الجاذبية الجسمية أو الاغراءات الجنسية 
وتحقق ضمانات أخرى لإستمرار العلاقة 
الزوجية الناجحة . وحين يبدأ الزوجان 
حياتهما الزوجية فإنبما يجدان من أفراد الأسرة 
الكبرة النصح والتعاطف والرفقة الطيبه' حتى 
يألف كل منهما الآخر كا أن أحدهما لن 
يحاول أن يأخذ سبيلا منحرفا يجور فيه على 
الآخر لأنه حينذاك سيواجه بمعارضه جماعية 


من أفراد الأسرة الكبيقة . كا أن المشاحنات 
التي قد تنشاً بينهما لن تودي إلى إنفصال 
عرى الزواج لأن أعضاء الأسرة من الكبار 
سيقومون بدور الوساطة والإرشاد ويمدوئيما 
بالحلول البديلة لما قد ينشا من خلافات 
بينهما . ويخلق هذا التفاعل الاجتاعي جوا 
تفل فيه حدة المشكلات التي تنشاً من عدم 
التقارب بين الأجيال امختلفة وتنتفى فيه 
الحاجة إلى وجود بدائل نلجاً إلمبا مثل نوادي 
العزاب أو مكاتب الزواج . 

ولابخثشى الزوجان اللذان يعملان على 
أولادهما من سوءٍ الرعاية أو الإفتقار إلى 
الحب أو التربية السليمة فبيت الأسرة الكبية 
لا يخلو من أحد أفرادها » ومن ثم لا يدشأ 


عندهما الشعور بالذنب الذي يحس به عادة 
أمثالهما في الأسرة النووية أو التي تفقد أحد 
الزوجين «وعددما تتعرض أسرتهما الصغية 
لحادث مؤّسف أو حتى لانفصالهما فلن 
يحس من تبقى منها بالضياع فالأسرة الكبرى 
تنص الأفراد الباقين في سهولة ويسر لا 
يتحققان في حالة الأمة النووية . 

وهكذا نجد أن الإبتعاد عن الترابط 
الأسري الذي كانت تتمتع به الأمرة في 
الغرب في الماضي وظهور نمط الأسر البديلة 
وما صاحب ذلك من سريان تيار من الرغبة 
في التفرد ينادي به أتباع حركة المساواة بين 
الجنسين أو على الأقل يظهر في سلوكهم ‏ 
كلها ممارسات بعيدة عن التراث الاسلامي 
والتقاليد الاسلامية المتأصلة . وإذا ما 
حاولت حركة ممائلة للمساواة بين الجدسين 
في العالم الاسلامي تبئّى الأنماط الأمر ية التي 
نشأت في الغرب فإنها ستواجه حتما تمدّيا 
قوياً من الجماعات النسائية المسلمة ومن 
امجتمع الإسلامي ككل . 
ب التفرد مقابل المؤسسة الإجتاعية 
الأكبر : 


وبرتبط العرف الخاص بتأييد قيام الأسرة 
الكبية بإعتبارها مؤسسة مترابطة متشابكة 
بنمط اخر من أنماط التقاليد الاسلامية 
يتعارض مع الاتجاهات الغربية والمباديء 
الفكرية لحركة المساواة بين الجنسين . 
فالاسلام ينادي بصياغة الأهداف الفردية 


الجماعة الأكبر ورفاهية كافة أعضائها .. 
وهو ما تدمسلك به المرأة المسلمة . فالإسلام 
يغرس في نفوس أتباعه الإحساس بمكانة كل 
منهم داخخل الأسرة ومسكوليته تجاهها بدلا من 
الرغبة في إعطاء الأولوية للمصالح الفردية ولا 
يعتبر المسلمون ذلك نوعا من أنواع الكبت 
للفرد فالتقاليد الإسلامية الاخمرى التي 
سدشير إليبا لاحقا تضمن للفرد اتتعبيتة 
القانونية كا أن الفرد يجد دائما بإعتباره 
عضرا في هذه الأسرة شكلا من أشكال 
المنفعة المتبادلة تضمئه الروابط الأسرية , 


وهكذا فإن النساء المسلمات لن ينين 
حركة المساواة بين الجنسين بإعتبارها هدفاً 
منشوداً دون أن يضعن في الاعتبار علافة 
المرأة بأفراد الأسرة الآخرين فالرأة المسلمة 
ترى أن أهدافها يجب بالضرورة أن تخلق نوعاً 
من التوازن مع أهدااف أفراد الأسمة الآخرين 
بل وتقوع بمساندتها . ومن ثم فإن حركة 
التفرد المفرط التي غالبا ما تقابلها في الحياة 
المعاصرة والتي تنظر إلى الأهداف الفردية 
بمعزل. عن العوامل الأخرى وتعطى هذه 
الأهداف الأولوية المطلقة تسير في اتجاه 
مناقض للإلتزام الإسلامي المأصّل الذي 
يأخذ بتبادلية الاعتياد داخل الكيان 


الاجتهاعي 1 
ج ‏ تمايز الأدوار الإجتاعية القاهم على 
الجدس ٠‏ 
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وهناك تقليد ثالث من التقاليد الاسلامية 
يؤثر على مستقبل أي حركة من حركات 
المساواة بين الجنسين في البيئة الاسلامية وهو 
تمايز الأدوار الاجتاعية القاثم على الجنس 
فحركة المساواة بين الجنسين » 5 تظهر في 
امجتمع الغربي » قد أنكرت وجود هذا القاير 
ببدف الحصول على حقوق مساوية للمرأة . 
وطالبت بالانتقال إلى مجتمع موحد اللجدس 
تسود فيه أدوار اجتاعية واحدة للمرأة والرجل 
تتوحد فيه إهتّامات الحياة لدى أفراده بغض 
النظر عن انتائهم لجنس ما أو لفئة عمرية 
معيئة . وفي حركة المساواة بين الجدسين التي 
نشأت في الغرب نرى أن الأهداف التي 
حازت الأفضلية بين الجميع هي تلك التي 
جرى العرف على أن يقوم بها أفراد الجتمع 
من الذكور ٠‏ فقد أسبغت صفة الاحترام 
الكامل على الأدوار الاجتاعية اللختصة بتوفير 
الدعم المادي للأسرة أو نحقيق اليجام في 
الوظيفة أو اتخاذ القرارات أما الادوار 
الاجتاعية امختصة بالأعمال المنزلية ورعاية 
الطفولة وتحقيق الانتعاش النفسبي والجمالي 
فقد أعطيت مرتبة أدنى في التقدير وصلت 
بها إلى مرئبة التحقير أحيانا . وهكذا أدت 
تلك الرؤية إلى إدخال الرجال والنساء في 
قالب واحد يتميز بالصرامة والتحديد مثلما 
كان الأمر عندما خصصوا للرجال أدوارا 
معينة وقصروأ على النساء أدواراً أخرى . 

وتعتبر هذه الرؤية شك جديدأ من 
أشكال المغالاة من جانب الرجل وهو مالا 


١ 


يتفق مع التقاليد الاسلامية . فالإسلام يرى 
أن كيل الدورين يتمتعان بنفس التقدير 
ولابمكن إهمال أي منهما ومن أحكامه أن 
تقسيم العمل على أسس توافق الجئس الذي 
ينتمي إليه الفرد سيعود بالفائدة على كل 
أفراد المجتمع إذا ما صاحب هذا التقسيم 


العدل الذي يرأه الدين ٠‏ 


وقد ينظر أتباع حركة المساواة بين 
الجنسين إلى هذا الأمر بإعتباره منطلقاً 
للتمييز بين الجدسين ولكن المسلمين يرون أن 
التقاليد الاسلامية تقف إلى جانب العدل 
بين الرجل والممأة بطريقة لا تضاهى . ففي 
القران لا نجد أي تفرقة بين الجنسين في 
علاقتبما بالله : « إن المسلمين والمسلمات 
والمؤمنين و المؤمنات والقانتين و القانتات 
والصادقين والصادقات ‏ و الصابرين 
و الصابرات والفاشعين والفاشعات 
والمتصدقين والمتصدقات والصائمين 
والصائمات والحافظين فروجهسم 
والحافظات والذاكرين الله كثياً 
والذاكرات أعد الله هم مغفرة وأجراً 
عظيماً » . ١‏ الأحزاب : 5 ) « هن 
عمل صالخا من ذكر أو ألثى وهو مؤمن 
فلدحيينه حياة طيبة ولنجزيتهم أجرهم 
باحسن ما كانوا يعملوك » . ( النحل : 
ده 0 : 


ولا نجد هذه التفرقة إلا ف علاقتهما مع 
بعضهما أو مع اججتمع وهي تفرفة ف الادوار 


أو الوظيفة الموكلة لكل منهما . فالحقوق 
والمسعوليات متساوية بين الرجل والمرأة ولكن 
لا يعنى ذلك تطابقها » فالمساواة لا تعني 
المثليه” ع والعقاليا. الاسلامية ترى في الأولى 
أمرأ مرغوبأ فيه _, فيه بينا لا يقر الثانية . فالرجال 
داخل منظمة متعددة الوظائف بدلا من أن 
ينافس كل منهما الآخر داخل مجتمع أحادي 
الايد 

ويجب أن ننظر إلى المساواة التي تنادي 
بها التقاليد الاسلامية داخخل إطارها الكبير 
إذا ما كان لنا أن نحسن فهمها . وحيث أن 
المسلمين يعتبرونت التفرقة قي الأدوار 
الإجتاعية المناطة بكل جنس أمرا طبيعياً 
ومرغوباً فيه في أغلب الأحوال ال فإن المسعوليات 
الاقتصادية ليست هتشاببة بين الرجال 
والنساء لكي توازن بين الفروق البدنية بينهما 
من ناحية وتناسب المسكولية الكبرى التي 
تضطلع بها النساء في أمور الإنجاب والتربية 


والتي تعتبر ضرورية للكيان السليم للمجتمع. 


ومن ثم فإن إعتبار الرجال في الأسرة مسعولون 
عن الانفاق على النساء وأن مسبولية الانفاق 
ليست على النساء لا تودي إلى الاخملال 
بميزان العدل بينهما أو إنكاره ولكن الانفاق 
واجب الرجال وعلءهم أن يقوموا به مقابل 
.المسكولية الأخرى التى تختص بها قدرات 
النساء . وكذلك الأمر بالنسبة لإخيلاف 
أنصبة الميراث بين الرجال والنساء" . والتي 
دائماً ما تار باعتبارها مثالا على التمييز ضد 


المرأة ‏ فيجب ألا ننظر إليه من منظور 
منفصل ولكن على أساس أنه جزء من نظام 
كامل لا تتحمل فيه النساء إي مسكولية 
قانوئية في الانفاق على أفراد الأمرة الآخرين 
بينا يلزم القانون والعرف الرجال بالانفاق 
على كل أقارمهم من النساءع . 

ولكن هل يعني هذا أن التقاليد 
الاسلامية ترى بالضرورة المحافظة على الأمر 
الواقع في امجتمعات الإسلامية هذه الأيام ؟ 
الاجابة ستكون رفضًا قاطعا . فكثير من 
أولي الألباب من المسلمين رجالا ونساءً 
بتفقون على أن مجتمعاتهم لا تحقق المثل 
والتقاليد الإسلامية التى. وضعها القران 
ودعمتها سُنة رسول الله محمد عله 
وتوجمهاته . فلقد ورد في القران أن النساء لم 
تعبّر عن رأمبا في حضرر النبي َيه فقط 
وإنما جادلت وشاركت في مئناقشات جدية 
مع الرسول عَْدُّهِ ذاته ومع قادة المسلمين 
الآخرين في ذلك الوقت أيضا : ١‏ المجادلة : 
١‏ ) بل أن هناك نساع مسلمات وقفن في 
معارضة بعض الخلفاء ونزل الخلفاء على 
رأيبن الصائب ولدينا في ما حدث أيام 
خلافة عمر بن الخطاب مثالا على ذلك . 
والقران يلوم أولك الذين يرون النساء 
في مرتبة أدنى من الرجال ( سورة الدحل : 
آيات لاه إلى 59 ) . وذكر في مواطن عدة 
الحاجة إلى إتباع العدل في معاملة الرجال 
والنساء ( سورة البقرة ايات ١158‏ إلى 
7١‏ ء؛ سورة النساء الآية ١9‏ ء .. الم ) 
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ولذا فإنه إذا ما أحست النساء المسلمات 
بالتمييز ضدهن في أي مكان أو زمان فليس 
عليين أن يرجعوا باللائمة على الإسلام بل 
على الطبيعة غير الاسلامية للمجتمعات التي 
يعشن فيا أو على فشل المسلمين في تحقيق 
تعالهه . 


د الكيان “القانولي المنفصل للمرأة : 
والتقليد الإسلامي الرابع الذي يوثر في 
امجتمعات الاسلامية هو الكيان القانوني 
المتفصل للمرأة والذي يأمر به القران 
والشريعة فكل فرد مسلم رجلا كان أو إمرأة 
يحتفظ بشخصيته منفصلة من المهد إلى 
اللحد . وتعطى هذه الشخصية القانونية 
المنفصلة لكل إمرأة الحق في إبرام العقود 
والقيام بالمعاملات التجارية والتكسب 
والامتلالك بصفة مستقلة وألا يؤثر الزواج على 
كيانما القانوني أو ممتلكاتها أو دخلها أو 
حتى إسمها . فاذا ما إقترفت جريمة مدنية 
فجراقها لا يقل عن جزاء الرجل الذي 
إريكب جريمة ممائلة ولا يزيد عليه : 
( المائدة : آية م" ء الئور : اية ”7 ) وإذا 
ما أصاببها ضمر أو أذى فلها الحق في 
التعويض مثلما للرجل تماما ( النساء ؛ اياث 
» 47 أنظر أيضاً كتاب مصطفى 
السباعي سئة 1١91/5‏ ص 8" » كتاب 
محمد عزة دروزه ( بدون تارخح ) ص : 
) ومن هنا فإن التقاليد الاسلامية قل 


ث 


تضمنت-دون أي إقلال-ما تنادي به حركة 
المساواة بين الجنسين من الجاد كيان قانونيٍ 
مستقل للمرأة . 


ه ‏ تعدد الزوجات 


عادة ما يشار إلى اتخاذ الرجل لأكثر من 
زوجة ‏ في التراث الغرني ‏ بمصطلح يفيد 
تعدد الأزواج أو الزوجات ولذا تلزم الإشارة 
إلى أن التحديد الإجتاعي الأمثل لذلك هو 
تعدد الزوجات . ويعتبر هذا التقليد أكثر 
التقاليد الاسلامية تعرضاً لسوء الفهم 
والاستنكار من جانب غير المسلمين » بل 
إنه يعتبر الوتر انفطي الذي يلعب عليه 
صانعو السينا في هوليوود في سخريتهم من 
اجتمع الإسلامي فالصورة التي تقفز إلى 
ذهن الغربيين عند ذكر موضوع الزواج في 
الإسلام هي صورة ذلك الدين الذي ينادي 
بالانغماس الجنسي للرجال يوأ كبه إستعباد 
للنساء من خلال هذا الأمر : 


والتقاليد الأسلامية ‏ في الواقع ب 
تسمح للرجل أن يكون زوجاً لأكثر من إمرأة 
وقد قرر القران هذه الرحصة ( النساء : أية 
م )2 ولكن استخدام هذه الرخصة وفهمها 
في الاسلام يبعد كل البعد عن الرؤية التي 
تُظهرها هوليوود . فالإسلام لم يفرض تعدد 
الزوجات ولم يجعله ممارسة عامة وإنما إعتبه 
إستثناء في قاعدة الزوجة الواحدة » ا أن 
اللجوء إليه تحكمه الضغوط الاجتاعية” . 


فالمسلمون يرون في تعدد الزوجات 
رتحصة تستدعيبا فقط الظروف غير العادية . 
وهكذا لا تعتبيها النساء المسلمات بصفة 
عامة بهديداً لمن . ومن ثم فإن المحاولات التي 
تقوم بها حركة المساواة بين الجنسين من أجل 
إلغاء هذه عن بهداف 00 وضع المرأة 
قد تجد تأييدا أو تعاطفاً قليلا . 


الجرء الغالي : توجيبات تفيد حركة المساواة 
بين الجدسين في أخيط الإسلامي 
والآن ما هي الرؤية التي تقودنا إليبا هذه 
الحقائق التي سردناها عن التقاليد الإسلامية 
بالنسبة لمستقبل التقبّل أو الرفض ل ركة 
المساواة بين الجنسين في المحيط الاسلامي ؟ 
هل هناك مباديء عامة يمكن أن يستقيبا 
المنادون يمحقوق الرأة والحقوق الانسانية في 
العالى » أو أن هناك توجيبات تفيدهم يمكنهم 
أن يشتقوها من هذه الحقائق ؟ 
أ عدم تناغم حركة المساواة ما نشأت 
في الغرب مع النقافات الأخرى : 


إن أول المباديء وأهسها يكمن قِ أن 
كثير| من أهداف حركة المساواة بين 
لجنسين ا اها امجتمع الغربي ليست 
بالضرورة بذات موضوع لدى الثقافات 
الأخرى ومن ثم لا يمكن تصديرها إلى أي من 
هذه الثقافات .فالصورة الغربية لحركة المساواة 
بين الجنسين نشأت في انجاترا إبان القرن 
الثامن عشر وكان من بين اهدافها الرئيسية 


التخلص من صور اللاأهلية القانونية التي 
فرضها القانون الانجليزي العام على النساء 
والتى إتسمت بالفييز ضد النساء المتزوجات 
واستقاها وأضعوها مل مصادر ها 5 الأنجيل 
( مثل فكرة توحد الرجل والرأة ليصبحوا 
«( جسذا واحدا » وإلصاق الطبيعة الادنى 
وربما الشريرة بحواء وكل بنات حواء ) ولي 
قوانين الاقطاع ( مثل الأهمية التي يعلقونما 
على حمل السلاح وتجهيزه للقتال مقابل محقير 
ما يقوم به النساء في امجتمع ) وعندما قامت 
الثورة الصناعية وظهرت الحاجة لإسهامات 
النساء في القوة العاملة أعطى ذلك قوة حركة 
المساواة بين الجدسين وساعد المنادين بها على 
التخلص تدريبياً من هذه القوانين التمبيزية . 


وما أن تاريخ الشعوب الأسلامية وترائها 
مختلف أختلافا جنا عن تاريخ أوروبا 
الغربية وأمريكا فإن حركة المساواة بين 
الجنسين التي يمكن أن تجد لها صدى بين 
النساء المسلمات وفي اجتمع الإسلامي عامة 
يجب أن تكون على نفس القدر من 
الاعتلاف -فهذه الحقوق القانونية التي 
اضلت النساع 5 الغرب من أجل تحقيقها 
من خلال إصلاح القانون الانجليزي العام قد 
منحها الاسلام للمرأة في القرن السابع . 
ومن ثم فإن موضوع هذا النضال لا يدخل 
في دائرة إهتام النساء المسلمات . ؟آ أن 
محاولة جذب إهتامنا إلى أفكار أو 
إصلاحات تسير في خط معارض تماماً لتلك 
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التقاليد التي تشكل جردا هاما من تراثنا 
الثقافي والديني يعتبر أمرا لا طائل من 
ورائه . ودائماً ما نجد معارضة كبية لأي 
تغيير فى قوانين الأحوال الشخصية للمسلمين 
حيث أننا تجسّد تلك التقاليد التي سبقت 
مناقشتها وتدعّمها . وخلاصة القول أنه إذا 
ما حاولت حركة المساواة بين الجدسين أن 
تنجح في أي بيكة إسلامية فإنه يجب علما 
أن تكون حركة منبثئقة من طبيعة هذه البيثة 
وليست حركة نشأت وترعرعرت في بيثة 
أجنبية مختلفة في مشكلاتها وأهدافها وما تراه 
من حلول لمذه المشكلات . 


ب حركة المساواة بين الجنسين "ا تبدو 
لي الإسلام : 
وإذا ما كانت أهداف حركة المساواة بين 
الجبسين م ظهرت في الغرب غير قابلة 
للعطبيق بالنسية للشساء المسلمات »2 فما هو 
الشكل الذي يجب أن تكون عليه مثل هذه 
الحركة لكي تضمن تجاحها بينهن ؟ 
باديء ذي بدء يجب على هذه الحركة أن 
تدرك أنه إذا كان الخطر الرئيسي للحركة 
النسائية في الغرب هو النظر إلى الدين 
بإعتباره من أهم أعداء تقدمها وإزدهارها 
إن النساء المسلمات يروث في تعالم الاسلام 
أوف سند ويعتبرن ما جاء من وصايا في 
القران وفي قدرة النبي محمد عه نموذجا 
مثالا تتمنى أي إمرأة معاصة أن تعود إليه 
وأن أي مصاعب يمكن أن تواجه الأمور التي 
تعتبر محور إهتامهن لا ترجع إلى الإسلام أو 
إلى تعالمه وإنما ترجع إلى بعض المستحدثات 
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العقدية الغريبة على مجتمعنا أو إلى ما تعرض 
له الإسلام الحقيقي من تحريف أو جهل به. 
ولعل عدم فهم هذه الحقيقة هو الذي أدى 
إلى سيادة الشعور بالإحباط المتبادل وعدم 
التلاق الفكربي عندما قامت ثمثلات الحركة 
النسائية القادمات من الغرب بزيارة إيران قبل 
الثورة الاسلامية وبعدها / 

ثائيا أن أي حركة للمساواة بين الجنسين 
يهب ألا تغالى في العمل من أجل مصالح 
النساء فقط إذا أرادت إحراز النجاح في أكي 
بيئة إسلامية . فتعالم الإسلام ترى وجوبا 
بأن التضال من أجل تقدم المرأة لن يوْن 
ماره إلا من خلال دائرة أوسع للنضال من 
أجل فائدة كل أفراد المجتمع . فصالح 
الجماعة أو المجتمع ككل يتقدم صالح أي 
قطاع من قطاعات الجتمع ٠‏ وف واقع الأمر 
فإن الإسلام يرى أن المجتمع كل عضوي 
تعتمد سلامة أي عضو فيه على سلامة بافي 
الأعضاء . ومن ثم فإن مواجهتنا للظروف 
التى تنتقص من قدر الدساء يجب أن يواكبها 
محاولات للتخفيف منىن العوامل المعادية 
للرجال وقطاعات امجتمع الأخرى . 


ثالبا أن الاسلام عقيدة لا يقتصر تأثيرها 
على ذلك الجانب من الحياة الذي يمختص 
بإقامة الشعائر الديئية بل يبتد هذا التأثير ‏ 
وبنفس القدر ‏ ليشمل جوانب الحياة 
الاجتاعية والسياسية والاقتصادية والنفسية 
والجمالية . فمفهوم الدين في الاسلام لا 
يقتصر حل تلك الممارسات والأفكار الني 
ترتبط عادة بهذا المفهوم في الغرب وإنما 
يتصمن مظلة وأسعة من الممارسات 


والأفكار التى تحيط بكل مظهر من مظاهر 
الحياة اليومية للفرد المسلم ٠.‏ ولذا نجل كثيرا 
من المسلمين يرون في الإسلام وتقاليده العروة 
لوثقى التي ترعى شخصتهم المستقلة . 


وتضمن إستقرارهم في مواجهة التأثيرات 
الغربية الدخيلة وتحقق التالف الذي يحتاجونه 
لحل مشكلاتهم المعاصره المتكاثرة » والفشل 


في إدراك هذه الحقيقة أو في إدراك أهميتها 
للمسلم العادي رجا كان أو إمرأة سوف 
يودي بأي حركة تنادي بإصلاح أوضاع 
المرأة على الرقعة الإسلامية إلى فشل محقق 
فتحقيق هذه الشخصية المستقلة وذلك 
الإستقرار هو الذي يضمن للرجل المسلم 
وكذلك للمرأة المسلمة إحترام الذات ويحقق 
لما المناخ الأفضل 1 


(لهوا 


(1) القران سورة البقرة : الأية ١11‏ ») سورة 
النساء : الآيات من السابعة حتى الثانية عشر والاية 
١/5‏ » سورة الأنفال : الآية 4١‏ » سورة النحل : 
الآيت 8٠‏ » سورة الإسراء : الآية 7١‏ » سورة 
النور : الأية 7 . 

(؟) أنظر أيضا القران سورة البقرة الآية 1968 : 
سورة النساء : الآيات ١ ١١4‏ 7" ء سورة التوبة : 
الآيات ١/ا  7١‏ 


(0) « يوصيكم الله في ألادة للذكر مثل حظ 


لأثيين ... » ( السورة النساء : الآية ١١‏ ) . 

(5) كال عون (هه5١1)‏ ص ١59‏ . 

(5) « ... فإنكحوا ما طاب لكم من النساء مثنى 
ثلاث ورباع فإن فم ألا تعدلوا فواحدة أو ما 
ملكت أيمانكم ذلك أدنى ألا تمررا » . 

(1) يجب أن نذكر أن أي إمرأة تريد ألا يتزوج عليبا 


زوجها يمكنبا أن تذكره شرطا في الزواج طبقا للشريعة 
الإسلامية . 


المراجمع 


كال أحمد عون : ( هه5١)‏ المرأة ف 
الاسلام . طنطا : مطبعة الشعراوي ٠‏ 


محمد عزت دروزة ؛ ( بدوك تارجم ) 
الدستور القراني في شثون الحياة . القاهرة : 


شه 


عيسى البابلٍ الحلبي : 


مصطفى السباعي : ( )١9175‏ المأة 
بين الفقه والقانون . .حلب : المكتبة العربية 


الطبعة الاولى ١55١!‏ . 


0 
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الؤكاة 


كيف ننصف في إنفاقها وفٍ توزيعها بين الفقراء ؟ 


١‏ مقدمة البحث وأهدافه 


لقد تناول علماء اشر بيعة وعلماء 
الأقتصاد المسلمون موضوع الرّكاة بالبحث 
المستفيض بأعتباره محوراأ ومرتكزاً للمالية 
العامة في الاسلام . ومع ذلك ». مازالت 
هناك بعض القضايا الخلافية نذكر منبا : 
أ الزكاة على الالات والسلع الرأسمالية . 
ب تسوية معدلات الزكاة إبان أوضاع 


* مترجم عن الانجليزية عن مجلة أفكار اقتصادية التى تصدر 

في بنجلادش : 

15 : غق3ع[ة72» .11, للف لامكلا ,8101م 

11101 :0مم - 12158 له اعرد و تباطو 01[ 
.110 4 01؟ ,قع20031مع» 2ه وأطعنامط) 19و89 


.14 - 1 .مم (1983 ذاء:ة1] - «د1) 8 


د . محمد عبدالمنات 
المركز العالمي لأبحاث الأقتصاد الإسلامي 
جدة ‏ السعودية 


ترجمة عن الانجليزية 
يي الدين عطية 
دار البحوث العلمية لكيه 


3 إعادة محديد النصاب » أو |الحد 
الأدن للأعفاء من الزكاة ليساير التغيرات 
التى تطرأ على تكاليف المعيشة . 
د ل طرق إنفاق أموال الركاة على 
ودون أن نتعرض للتفصيلات » سوف نسرد 
في نباية البحث بعض الملاحظات العابرة 
عل القضايا الثلاث الأولى . أما القضية 
الرابعة فهى صلب اهتامنا في هذا البحث 
لوجر + عوييلة مينقيم بقح قلي جد 
توزيع ‏ الزكاة بين الفقراء ع املينٍ أن نضيفىي 
جديداً الى ما ضباق أل كتنب .عدرل 
ا موضوع : 

يبدو أن هناك خلافا في الرأي لدى 
علماء الشريعة حول الطريقة التي ينبغي أن 
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توزع بها أموال الزكاة على ففات المستحقين 
الذي نص عليهم القران الكريم . ففي حين 
أن البعض يويد دفع إعانات نقدية مباشرة 
للفقراء والمسا كين ) نجد أن البعض الآخر 
يرى توفير الخدمات المطلوبة لهم من خلال 
مؤّسسات تدعمها صناديق الركاة . وبطبيعة 
الحال يمكننا التوفيق بين الرأيين إذا استطعنا 
تصنيف المنتفعين الرئيسيين من الزكاة ل 
الفقراء ‏ ضنفين : ١‏ الفقراء العاجزون 
عن الكسب ؛ وهولاء يحتاجون إلى إعانات 
نقدية مباشة ‏ ”" الفقراء العاملون 
الذين يعيشون نحت مستوى الفقر »ع وهولاء 
يمكن توفير الخدمات المطلوبة لهم بغية رفع 
انتاجيتهم . وقد يستغرق رفع انتاجية الفقراء 
المعدمين وقتا طويلا » خاصة أولئك الذين 
يقبعون في القاع ويشغلون من /.1١5 ٠١‏ 
تكون الاعانات النقدية المباشرة عاملا 
مساعداً على الوصول ببم إلى الحد الأدى 
مستوى المعيشة . 

ولكئنا إذا شعنا في التخطيط مستهدفين 
الخافظة على دخل كاف من حصيلة الزكاة ‏ 
وحريصين على إعادة توزيع هذا الدخل 
بعدالة وإنصاف » نجد أن الامر مرتبط 
بعامل آخر هو تأثير حوافز العمل على 
الفقراء بصفة خاصة وعللى الاغنياء بصفة 
عامة . إن مشكلة عدالة التوزيع بين الفقراء 
عموما قد تزداد خطورة من جراء سياسات 
توزيع الرّكاة عليهم . ذلك أنه من المكن أن 
نتصور وضعاً يتحصل فيه الفقير العامل ذو 
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الأجر المدخفض عل كسب يقل عما يقبضه 
الفقير العاجز عن العدل من إعانات مالية 
يمنحه إياها صندوق الزكاة . 
إن عملية تحويل الدخل من القمة إلى القاع 
ليست عملية انسيابية مبسطة ٠‏ فارتفاع 
مستوى الدخل الصافي في الطرف الأفقر 
تحكمه الطريقة التي يتصرف بها ذوو الدخول 
المرتفعة إزاء الأعباء الضريبية الإضافية التى 
تفرض عليهم . 

« إذا دفعتهم المعدلات الحدية المرتفعة 
للضرائب إلى أن يعملوا أقل من ذي قبل فإن 
قيمة ما نمحصل عليه منهم لتحويله إلى غيرهم 
سوف تنخفض . إن رفع معدل الضريبة 
فوق مستوى معين سوف بيبط بالحصيلة 
وبالتالي لاسر قيمة الدحل المتامح نحويله 
إلى الطرف الأفقر . وهكذا وضعت حلود 
للمدى الذي تتخذه عملية إعادة التوزيع ‏ 
ورغمٍ أن هذا النوع دن الببعونك ينتو عقيذا 
وشيقاً » إلا أننا لكي نحقق من ورائه نتائج 
ملموسة علينا إن نتضع أيدينا على كمية 
وافرة من المعلومات حول كيفية رد فعل 
مكتسبي الدخول عل درجات مختلفة من 
السلم ‏ إزاء تغير معدل الأجر الصافي ‏ 
ناهيك عن تأثير المدخحرات والأستهارات 
أيضنا إذا أخذنا فترة طويلة من الزمن في 
الحسبان » ( موسجريف : ١91‏ » ص 
الاب لاللوع 

والزكاة تتميز بحافزها الإسلامي » ومن هئاأ 


لا نرجح أن تؤثر تأثيرا عكسيا على دوافع 


العمل لدى الأغنياء , فهى ليسبت ضريبة 
دنيوية بالمفهوم الغربي للمصطلح . إنما هي 
عبادة وإلتزام أخلاقي يزكي النفس وينقي 
الروح لدى الأغنياء . غير أن إنفاق حصيلة 
الّكاة مالم يتم بإدارة منضبطة فمن الممكن أن 
يودي إلى توزيع غير فعال وغير كفء 
للدخل . وإذا كنا لا نستطيع أن نغير بأي 
حال من الأحوال المصارف الغانية للركاة التي 
نص عليها القران الكريم » فإننا نستطيع أن 
نجبد في وسائل دفع حصيلها إلى 
مستحقيها . ولدينا طريقان رئيسيان 
لذلك : أحدهما رفع انتاجية الفقراء 
والاحر دفع إعانة مباشة لهم . 
؟! ‏ توجيه حصيلة الزكاة لرفع الأنتاجية 
في عمل سابق لي أيدت إستئار حصيلة 
الزكاة إستئاراً منتجاً في تمويل مشروعات 
تنموية متنوعة في التعلم والرعاية الصجية 
وتوفير هياه الشرب وخحخدمات الانعاش 
الاجئاعي الأخرى » على أن يصب ذلك 
كله بصورة مطلقة في أتجام مصالح الفقراء . 
وعندما ترتفع إنتاجية الفقير فمن المتوقع أن 
يرتفع دخله » "ا أن هناك فائدة غير مباشرة 
من المرجح أن تنتشر لتعم الاقتصاد 2 1 
بحيث يكون تاثيرها على زيادة الاستئار تاثيرا 
مضاعفاً . فالمضاعف ( م ) يساوي مقلوب 
الميل الحدي للأدخار ( م ح د ) 
أوم حم ح دأوم - +1١‏ مح 
أوم - ١(+ ١‏ ام حأ) 
( حيث م حأ الميل الحدي للأستبلاك ) . 


لذلك فمن المتوقع ‏ إقتصاديا ‏ أن 
جزءا ( م مح أ ) من الزيادة التى ستطرأ على 
دخل الفقراء كنتيجة لاستئار الزكاة سوفف 
يعاد إنفاقه بحيث يصبح بدوره دخلا 
لاخرين » وهكذا . ذلك إذا تيقنا من قيمة 
م ح أ ومن قيمة الزيادة في استغار حصيلة 
الزكاة » حينقذ نستطيع أن نستنتج القيمة 
التي سوف يزداد بها الدخل . وعلينا أن 
نفترض أن م خ أ أقل من الواحد الصحيح » 
لذلك فإن ١ج[1‏ - م ح أأيجب أن تكون 
أكبر من الواحد الصحيح . فمثلا إذا كانت 
م ح أ - هر فإن اجلا مح )-ه وعل 
ذلك فإن الزيادة في دخل الفقراء سوف 
تؤدي إلى مضاعفة زيادة الأستئار : 

ومن المعقول بداهة أن نتوقع أن يكون 
للزيادة في الدخل من جراء استهار حصيلة 
الزكاة مضاعف أكبر حجما من أي زيادة 
أخرى في الدخل تنتج عن استثار أموال 
أخرى غير الرّكاة . إن هذا يرجع إلى حقيقة 
مؤداها أنه بالاضافة إلى التسرب في 
الادخار » فإن جزءاً من الدخل ‏ خلال 
الدورات المتعاقبة للداخل والمنشفق ‏ سوف 
ينضب نتيجة تسربات أخرى مثل 
الضرائب » و«الاستيراد » وغيرها من 
التسربات التي غالبا ما تحدث فى دخول 
الاغيناء . وعندما تاذ في الحسبان كل هذه 
التسربات فإن أثرها سيقلل من حجم 
المضاعف . وما كان دخل الفقراء ء يتوقع 
أن يخضع للضريبة أو أنه يخضع لما سلبيا » 


5 


وأن ميلهم الحدي للأستبلاك (م ح 4 
يكون غالبا أكبر من الأغنياء , فإن «حجم 
المضاعف سوف يكون أكبر ‏ في حالة 
زيادة دخل الفقراء . ولذلك فمن الضروري 
بناء نظام ضرائبي بطريقة تقلل الميل الحدي 
للأسعملاك (م حم 6 لدى الأغنياء وتخفض 
“0 المضاعف الاجمالي » «بالتالي يقل 
ير المضطرب لأي تغير في الانفاق 
ا أو الاستبلاكي . 
حتى الآن نحن نقترض ضمنيا أن استؤار 
حصيلة الزكاة سوف يرفع إنتاجية الفقراء 
تلفائيا » وبالتالي سوقف ترتفع دخوطم : 
ولكن الانتاجية المتزايدة للفقراء لا تعتبر 
بالضرورة كافية للتخلص من الفقر المدقع 
تخلصاً قائماً على أساس دائم ومتين . ففي 
حالات كثية قد تؤدي الانتاجية المتزايدة 
ازارع فقير مثلا لا إلى إرتفاع الدخل ولكن 
إلى إستفادة مستبلكي الأطعمة قي المدن من 
خلال إنخفاض أسعار هله الأطعمة ٠‏ إن 
المهم لدينا هو أن الفقير يجب أن يحصل على 
زيادة في حاجاته الاساسية من السلم 
والخدمات الغامة من خلال مقاييس 
تصحيحية طرورية في السوق أو من خلال 
نرتيبات تقوم بها مؤسسات خارج السوق . 
إن التأكيد عل إنفاق حصيلة الركاة وكل 
أنواع الصدقات التطوعية الأخرى يجب أن 
نجه إلى أعتاد. وسائل عملية لزيادة إنتاجية 
الفقراء سخاصة الزارعين الصغار ورجال 
الأعمال والمنتجين والعمال الذين لا يملكون 


١و.و‎ 


أرضا وعمال القطاع الأهلي أكثر من التأكيد 
على تنفيذ براج إنعاش موقتة بواسطة دفع 
إعانات مباشرة . فالاهتام الإسلامي بإعادة 
توزيع و يتطلب جذب الفقراء إلى ا جرى 
الرئيسي لتيار الحياة الأقتصاذية وبالتالي 
منحهم معنى علدا للكرامة الانسائية ) 
حيث أن الاستجداء أمر مرذول في نظر 
الاسلام : 
فإذا انتقلنا إلى البرامم التنفيذية نجد أن الأمر 
يتطلب تحديد الفئة الا كبر من قطاع الفقراء 
في المجتمع . ذلك أن خطة استهار حصيلة 
الزكاة يجب أن تبدأ من قاعدة الاحتياجات 
الأساسية للقطاع الأكثر فقرا كالتغذية 
والمأوى والملبس والخدمات الأجتاعية 
والصحية ؛ وأن ترسم أهدافا تفصيلية 
وتضع سياسات لتحقيقها . ومن هنا يصبح 
من الممكن إدماج سياسات التوزيع في نموذج 
يدي إلى رفع الانتاج . ومعظم الفقراء في 
مس الحاجة إلى المزيد من هذه الخدمات 
العامة كالتعلم ومياه الشرب والرعاية الصحية 
لكسر الحلقة اللعيئنة للآنتاجية الحابطة . ”م 
أن الحاجة إلى صندوق الركاة لتوفير هذه 
الخدمات يفرضها عامل اخر هو أن مثل 
هذه الخدمات لا تباع في الأسواق » وإن 
مقدرة الفقراع . 

إننا في حاجة إلى خطة إستؤارية لصناديق 
الزكاة تتصف بالحرص والحذر » فالخطة 
القائمة على تصور -خاطيء قد 


عكس ما نرجوه منها » فقد لاا تصل إعانات 
الزكاة إلى الفقراء والمساكين . وكا بينا سابقاً 
فإن إستئار حصيلة الزكاة يجب النظر إليه 
كجرء من حطة متكاملة لا تستبعد دور 
الإعانات المباشرة للعاجزين عن العمل بوجه 
خاص وللذين يشغلون حيز ال ٠١‏ 
6 من قاع القطاع الفقير بوجه عام . 
بالاضافة إلى ذلك فإن الاعانات المباشة 
تعتبر أفضل وسيلة لانفاق حصيلة الركاة في 
حالات معينة كالديوك والجوع والشيخوخحة 
والدعم حلال الفترة الفاصلة بين بلع 
الاستغار وبين التدفق المستمر للدخل . 
وحتى « الافلاس في الأعمال والصناعة قد 
يتطلب من صندوق الركاة إعانة من تأثروا 
به » ( فريدي : ١98٠‏ 2 ص ١١5‏ ) 

 “‏ إنفاق حصيلة الركاة فق الإعانات 


(١‏ شكل يبين خحططا بديلة 
لانفاق حصيلة الزكاة متضمنا 
معدلات حدية مختلفة للضريبة 
على الدخل ) 


السب 


المالية : تطبيقاته 


يصر كثير من العلماء على إنفاق حصيلة 
الزكاة على مستحقيها في صورة إعانات 
مالية » ولكننا لا نكاد نعي الحقيقة التي 
تقرر أن دفع الاعانات المالية المباشرة » مالم 
يكن مخططا ومنطذاً بدقة وإنضباط فقد 
يفتقر إلى الانصاف » وقد يؤدي إلى سوء 
توزيع الدتحل بين الفقراء . وقد يفرض معدلا 
حديا مرتفعا للضريبة على أصحاب الدخول 
المنخفضة ويقلل دوافع العمل لديبم . 


لقد صور لنا موسجريف ( ١١91/7‏ ء 
ص 55١‏ ) هذه القضية بواسطة عدد من 
الفاذج البديلة للاعانات النقدية مع بيان 
المعدل الحدي لضريبة الكسب الذي 
يتضمنه كل تموذج . 


٠٠١ 


و ا 


خطة " 


السب 


ب 


:/ ١ 


في الجزء العلوي من كل لوحة » نرى 
الكسب مبينا على المحور الأفقي بينا نجد 
الدخل الصافي ( بعد دفع الضريبة وقبض 
الإعانة ) مبينا على احور الرأسبي . إن 
المستقم و ج الذي يتجه بزاوية 45 يمثل 


الدخل في غياب الضريبة والاعانة معأ . إن 
الخطة رقم ١‏ تمثل وضعاً تعطى فيه الإعانة 
من الركاة بمقدار و م إذا وصل الكسب إلى 
و ب التى تساوي و م . وتفقد الإعانة 


بمجرد أن يتعدى الكسب و ب . وكا هو 
مبين في الرسم العلوي في الخطة ١‏ نرى أن 
الاعانة عند مستويات دحل مختلفة يمثلها 
الخط الأسود م أ ب بينا الدخحل الكل 
المقبوض ( أو الكسب مضافا إليه الإعانة ) 
يمثله الخط المنقوط م د أ ج . أما الرسم 


السفل فهو يعني أن معدل الضريبة الحدي 
حتى الكسب و ب يساوي صفرا . ولكن 
عند إضافة دولار واحد بعد و ب فإن المعدل 
٠ 0‏ " و م/ ) يبوى مرة 
أخرى إلى الصفر . 


فالشخص الذي يكتسب ما مقداره و 
ب عليه أن يرفع كسبه بمقدار ب ف المجرد 
الأحتفاظ بوضعه متعادلا . وإذا كان هذا 
النظام يبدو سخيفا منافيا للعقل » إلا أنه في 


الحقيقة ينطبق على الأوضاع التي .يفقد فهها. 


١١ * 


ذوو الدخول المحدودة حقهم فى الخدمات 
بمجرد أن تتجاوز دخوهم حدا معينا مثل 
حقهم في الاستمتاع بالأسكان الشعبي أو 
بالتعلم المجاني أو بالرعاية الصحية ذات 
التكلفة المحدودة . 


الخطة رقم ؟ التي مثلها اللوحة المعروضة 
ص ٠١7”‏ تعتبر أكثر معقولية . وهي 
تعرض وضعا تكون الإعانة فيه مساوية 
للفرق بين الكسب وبين المستوى الأدنى 
للدحل . فإذا كان هذا المستوى عند و م 
فإن الإعانة من الزكاة عند مستويات كسب 
مختلفة تتبع الخط م رثع بيها الدخل 
الاجمالي ( الكسب مضافا إليه الاعانة ) 
تبع م7] ج . وا هو موضح في الرسم 
السفل . فإن المعدل الحدي للضريبة هنا 
يساوي /٠٠١‏ حتى مستوى الكسب و ب 
ثم يصبح بعد ذلك صفراً . وعند هذا الحد 
لا يكون لدى مستلمي إعانة الركاة دافع 
للعمل إلى أن يتمكنوا من الوصول بكسبهم 


إلى ما بعد و ب”“. 


الخطة رقم ” التى تمثلها اللوحة المعروضة 
ص ٠١5‏ مصممة لتقليل هذه العوائق . 
فهنا تقل الإعانة كلما ارتفع الكسب ولكن 
بسرعة أقل . فبيئا نجد في المعادلة رقم ؟ لا 
تعطلي إعانة للاشخاص الذين يتساوى 
كسبهم مع و ب ( والتي تعادل بدورها الحد 
الادن و مٌّ) » فإن الخدمات في الخطة م 
يمكن الاستمتاع بها حتى مستوى الكسب 


و ب . وخط الإعانة يساوي م بْ وخط 
الدخل الأحمالي يتبع مّ أ ج . 'المعدل 
الحدي للضريبة "ا هو مبين في الجزء السفلي 
مم الشكل أقل الاآن من /٠٠١‏ » طالا 
الاعانة حفضت فقط ؛ بالجزء الذي كسبه 
المستفيد . و5] هو مبين يساوي /25٠‏ عند 
مستوى الكسب و ب حيث و ب يساوي 
ونعك: المليتوئ الأدف للدخل و م 1 
إلى هذا الحد نرى أنه بنفس الأنفاق 
الكل من صندوق الزكاة يمكن أن تصمم 
برام التوزيع البديلة والمتضمنة معدلات حدية 
مختلفة للضريبة على الكسب . وفي الحالة 
القصوى قد يفقد المستفيد دولازاً عن كل 
دولار يكسبه وهذا يعني ضريبة 7٠‏ عل 
الكسب مما يترك آثاراً عكسية على دوافع 
ادق 
إن الاجراءات المتبعة في الخطة رقم ١"‏ 
قريبة من الحل الاسلامي حيث إن الاعانة 
من صندوق الزكاة تفيد الدخول المنخفضة 
وبذلك تقوم بدورها في إعادة توزيع 
الدخول . 
لذلك قد تبدو الخطة 7 مشابهة لضريبة 
الدخل السلبية في 210 اهام . فرغم أن 
جمع الزكاة يقوم على مبدأ الضريبة النسبية » 
أن إنفاق حصيلة الزكاة بموجب 
الاجراءات المتبعة في الخطة رقم " يمكن أن 
ينظر إليه كامتداد منطقي بدأ التصاعدية 
الذي أصبح مقبولا بصفة عامة عفر 
إيجاني في الضريبة . وبناء على ذلك فإن طرقاً 


مختلفة يمكن أخذها في الاعتبار لتجميع 
الزكاة في هيكل ضريبي إيجاني واحد لتأمين 
توزيع عادل للدخل لا يقتصر فيه على 
الانصاف بين الفقراء والأغنياء ولكن يمتد 
لكي يشمل التوزيع بين الفقراء أنفسهم . 
وسوف تواجه هذه الخطط ببعضص 
المشكلات مثل حد السماح الحجم الأسرة 
وتحديد المستوى الأدنى بمضمون أقتصادي 
الاضافية على الكسب تحت المستوى الأدفى 
للدخل . 

 *‏ بعض الملاحظات : وعاء الزكاة 
ومعدلاتبا ونصاببا : 


لعله من المناسب الان أن نسرد بعض 
الملاحظات على القضايا الثلاث التى أفتتحنا 


بأ هذا البحث وحى -* 
أ الركاة على الالات والسلع الرأسمالية . 
ب معدلات الركاة / 


إعادة تحديد النصاب . 

أما عن الرّكاة على الآلات والسلع 
الرأسمالية . فهناك اراء متباينة لذى العلماء . 
فبعضهم ينظر إليها كعناصر معفاة من 
الزكاة » والبعض الآخر يرى دفع /٠١‏ زكاة 


على الدخل الصافي ( الأرباح ) للمنشات 


المقام فيبأ هذه الألات والسلع الرأسمالية 3 
وقد ألقى صدّيقى ( : ص )١١‏ 
ضوءاً على هذا الجدال في بحنه حيث قال : 

هناك قضايا مازالت مثار خلاف . منبا 
الركاة على الآلات والسلع الرأسمالية . فقد 


١. ه‎ 


أعتبر الودو 7 إنتاج م ل 


السنوية 9 هر ١‏ م/ شأئه شأن السلع 
الأخحرى مستثنيا بذلك السلع الرأسمالية 
والآلات المقامة في هذه المنشات . أما أكرم 
فى أن هذا اللأي يتضارب مع رأي 
المودودي في الركاة على أسهم الشركات 
الصناعية . أما أبو زهرة فيويل دفع و١‏ 
زكاة على الدخل الصافي ( الأرباح ) النائج 
عن هذه المنشات . والقرضاوي يويد هذا 
الأي شرءيطة إجراء تعديلين » الأول أنه 
يصدف المباني الموؤجرة وسيارات الاجرة 
ومنشات أخرى اس عو اجن سال 
الألبان مع الوحدات الصناعية . والثاني أنه 
في كل هذه الحالات يويد فرض ٠‏ عل 
الأزباح بعد خصم نسبة الاهلاك السنوي 
منبأ ٠‏ وكذلك يركز عبد لمنان عللى الحاجة 
إلى احتساب سماحم للاهلاك السنوي 
ويضيف : « إن موضوع معدل الزكاة 
مرتبط بالانتاجية التي نختلف من صناعة 
لاخرى » ويبرر مرونة المعدل بقوله « حتى 
يمكن إدخال عنصر التعاقب في تحديد 
معدل الزكاة » 

ونرى أن السلع الرأسمالية والالات ما هي 
إلا « وسائل الانتاج المتتّجة » لذلك فإن 
الدخل الصافي « الربح » من المنعج القابل 
للتسويق هو وحده الذي يجب أن يخضع 
للزكاة . وعلينا ألا نحسبها على قيمة السلع 
الرأسمالية والآلات نفسها لأ مصدر الدخل 


١١5 


سوف يتاثر تأثرا سلبيا . وطالما أن وعاء 
الركاة في هذه القضية يستدعي النظر 
والاجتهاد » فليس من المرغوب فيه أن نفرض 
٠‏ على الربح الصاني دون النظر إلى 
المرغوبية الإجتاعية للصناعة المعنية . لأ 
فرض مثل هذا العبءه يتضمن ثقلا معادلا 
على المشروعات الصناعية المنتجة 
الجماهيرية ٠‏ وفي مثل هذه الحالات نرى أن 
المطلوب هو الربط بين معدل الزكاة وبين كل 
من الأنتاجية و٠‏ والمرغوبية الاجتاعية والتي نتوقع 
أن تختلف من صناعة لأخرى . ومن هنا 
نضيف معيار المرغوبية الأجتاعية إلى معيار 
الانتاجية الذي أيدناه من قبل ا أسلفنا . 
المعدلإات 


أما بخصوص معدل الركاة المرن » فهناك 
أيضا تباين في الآراء » فبينا نجد أن كثيراً من 
علماء الشريعة ينظرون إلى معدلات الركاة 
على اعتبار أنها « دائمة ومحددة بحكم 
الشرع » إلا أن عدداً من الكتاب 
المعاصرين ‏ ومعظمهم من الاقتصاديين ‏ 
بنادي بعل هذه المعدلات قابلة للتغيير 
بواسطة الدولة » ( صديقي : 21١98٠١‏ 
ره 57 ) 
أما الذين يويدون مرونة معدل الزكاة من 
الكتاب المعاصرين فهم : أجد 0 ' 
ص ه وإزادي : 4لا8ة١‏ » ص 9 ل ١8‏ 
و مود أحهد ١1515‏ وغيرهم . 

وعلى أية حال مازلت محتفظا بموقفي 


الأسابي :1١9,0١(‏ ص ١9“‏ ) حيث 


ذكرت في البحث الذي أيدت فيه المحافظة 
على معدل ثابت للزكاة 5 هو مقرر في 
الشريعة أنه يجب التعبير عنه بقم حقيقية 
تتضمن تسويات دورية تعكس التغيرات 
التي تطراً على تكاليف المعيشة . وفضلا عن 
ذلك نرى أن الدفاع عن المعدلات الثابتة لا 
يجد صدى حقيقيا عندما نقول بأن الدولة 
ها صلاحية فرض ضرائب إضافية فوق 


الزكاة » ذلك لأ العبم الإضافي يعتبر 


ضريبة وليس بزكاة » بحيث أن الفقراء قد 
يكونون هم المستفيدين الرئيسيين منه وقد لا 
يكونون كذلك فالشريعة تبيح استعمال 
العبء الاضافي لمقابلة الاحتياجات الحقيقية 
للانعاش الاجتاعي وللتنمية الاجتّاعية . بينا 
مصارف الرّكاة غير قابلة للتغيير بنص القران 
الكريم : 


ولدينا دليل لدعم فكرة المرونة في كافة 
وجوه إدارة أموال الزكاة نستقيه من العصور 
الاسلامية الأولى . .فعلى سبيل المثال » بعد 
وفاة النبيى صل الله علية وسلم بعدة سنوات 
« عدّل الخليفة عمر بن الخطاب رضي الله 
عنه نسبة الرّكاة مرة وإن كان قد قرر أن 
يعيدها إلى ما كانت عليه بعد ذلك » 
( زمات : 198٠١‏ ص 78 ) . ا أن 
لنبى مه استنى الخيل من الزكاة » حيث 
كانت الخيول المقصودة هي تلك الخيول 
المستعملة في الركوب فلم تكن الخيول على 
عهد رسول الله م تقتنى للانتاج 
الحيواني » ولذلك فقد فرضضن عمر بن 


أن مود عددا من الصحابة بيهم س ف 


أني طالب كرم الله وجهه . وينطبق هذا 


أيضا على أنواع أخرى من الحيوان تربى 


للتجارة أو للانجاب » ( شاليك : 
6 »2 ص "7 ) . وإلى جانب ذلك 
نرى في العصر الحديث أن وعاء الركاة قد 
امتد إلى كافة الصور الحديثة للثروات ( مثل 
الأسهم » والسندات الالية » والمساكن 
المؤفجرة » وصناديق الادخار ... الح( والتي 
لم تكن معروفة في صدر الاسلام . 

وحتى في إنفاق حصيلة الزكاة نجد بعض 
المرونة « فمبالغ كبية من المال كانت تنفق 
نحت سهم المؤلفة قلويهم في حياة النبي 
مه ٠‏ ولكن بعد أن اكتسب الإسلام قرة 
٠ 38‏ رأى الخليفة عمر بن الخطاب رضي 
الله عنه وغيه من الصحابة وقف الأنفاق 
على هذا بيو » فسقط العمل به منذ 
ذلك الحين . إن مذهبئ الأحناف والمالكية 
يريان اسقاط هذا السهم » غير أن هناك 
فقهاء أخخرون يعتقدون أن حصيلة الركاة 
يمكن توجيبها إليه عندما تبرز الحاجة إلى 
ذلك . فليس هناك سبب يدعوئا أن نفهم 
الاجراء الذي اتخذه اثنان من الخلفاء على أنه 
اسقاط أبدي لأحد المصارف التى نص عليبا 
القران الكريم لصالح الدعوة الإسلامية . » 
١‏ شاليك : ١98٠١‏ )ا ص )١١‏ 

وعلينا أن نفهم بوضوح أنه إذا كانت 
المرونة في معدل الركاة مقبولة فهي مشروطة 


١ ا‎ 


بشرط هام ؛ هو أن توجه كلية لصاح 
الفقراء . هذا الشرط المطلق صالح للمستقبل 
أيضا . فمن مقاصد الشريعة الرئيسية حماية 
مصالح الفقراء وذلك بحماية معدل الزكاة » 
فمصلحة الفقير هي لب الموضوع » وتلك 
هي الفلسفة الاقتصادية للزكاة والتي تتفق 
مع روح الشريعة الغراء . ونحن نفترض في 
اجتمع الذي يحيا بالاسلام حقيقة » عدم 
وجود تالاعب في معدلات الزكاة بغية تقليل 
عبعها عل ثروات الأغنياء . فإِن حدث 
ذلك » فإن قداسة المعدلات وكل أهداف 
الزكاة تصبح بلا معنى لهذا المجتمع على أية 
حال . بل إن ذلك يدلنا على أن الأساس 
الإسلامي لحذا المجتمع وأه ضعيف . ومأ 
يعتبر اكثر أهمية حينئذ هو جذب الناس نحو 
قم إسلامية حقيقية عبر برامج تربوية نظامية 
واستثارات مخصصة لتئمية الموارد البشرية . 


التصاب 


هناك قضية تتعلق بموضوع تحديد 
النصاب أو حد الاعفاء من الزكاة . فقد 


ذكر صدّيقي (1980: ص 737 ) أن 


عددأ مرن الكتاب المعاصرين يويدون إعادة 
تحديد النصاب . وهناك في الحقيقة داع 
لإعادة تحديد النصاب في كل دولة على 
حدة » ذلك أن الواقع الأجتماعي الأقصادي 
للدول الاسلامية اليوم جلف اختلافا شديدا 
من دولة لأخرى . فالبعض دول نامية 
ومعدمة ( مثل بتجلادش » وتشاد » 
والسودان ) والبعض الاحر يعتبر دولا فاحشة 


١١م‎ 


الثزاء ( مثل السعودية » والكويت » وليبيا ) 
والبعض الثالكث يعتبر دولا ذات همستوى, 
دخل متوسط ( مثل ماليزيا » وتركيا , 
والجزائر » والمغرب ) . لذلك كان من المهم 
« قبل أن نقرر ما هو نصاب الزكاة 
المفروضة على الدخل الأجمالي وعلى 
المدخرات في مجتمع معين ؛ أن يكون معلوما 
لدينا مستوى الدخل المطلوب للاحتفاظ 
بمستوى معيشة معقول للمسلم في ذلك 
اجتمع . هذا الحد الادنى ‏ والكافي في 
نفس الوقت للدخل يجب أن يعدل دوريا 
لبعكس التغوات في تكاليف المعيشة » 
( زمان : 21١98٠‏ ص 78 ) . وليست 
هذه المعلومات ‏ على حد ما تعرفه عن 
الاحصاءات في الوقت الحاضر ‏ عسية 
المنال » إذا دعمتبها الارادة السياسية في تلك 
الدول . 


ملاحظات ختامية 


وفي الختام يمكن القول بأن منح إعانات 
مالية من -حصيلة الركاة يكون أكثر فعالية في 
مساعدة الفقراء العاجر ين عن العمل وكذلك 
في مساعدة العائلات الفقية من ذوي 
الأجور المنخفضة لسد العجز في دخوها في 
الوقت المناسب طلما ثبت استحقاقها عمليا 
لذلك . وأن تكون المساعدات بأقصى ما 
يسمح به صندوق الزكاة لتحقيق ذلك الحد 
الأدنى . ولكن هذا المفهوم يفرض ضمنيا 
معدل ضريبة حدي مرتفع على الدخول 
المنخفضة مما يقلل دوافع العمل . ولتجذب 


هذا الأثر فإن حصيلة الركاة يجب الا يقتصر 
إنفاقها على الاعانات النقدية ولا على رفع 
انتاجية الفقراء فحسب ولكن يجب أن بمتد 
أيضا إلى أعلى سلم الدخل » وتعمل ترتيبات 
من خلال المؤسسات لتطبيق السياسة التي 
توجه مبلخ الزكاة بصورتيه النقدية والخدمية 
بحيث تنفق الحصيلة حيث تكون الحاجة 
إليبا أشد » وهذا هو ما ترمي إليه الشريعة 
الغراء . 

ما تضمّن التحليل السابق أيضا فكرة أن 
الأنفاق العشوالي للزكاة قد يودي إلى تفاوت 
وعدم كفاءة توزيع فيما بين الفقراء العاملين 
وكذلك بين الفقراء العاملين من جهة 
والعاجزين عن العمل من جهة أخرى » ثم 
ينتج عنه ما يعرف بسوء توزيع الموارد . وهو 


أمر مرفوض إسلاميا' . لذلك فان الدول 
الإسلامية مدعوة لأ تعتبر إدارة أموال الزكاة 
قوة دافعة للسياسة المالية للدولة تستحق منها 
كل عناية ووعي في التخطيط . 


وأما عن القضايا الأحرى فقد ذكرنا أن 
الزكاة يمكن فرضها على الأرباح الصافية 
للسلع الرأسمالية والالات وذلك . مع اعتبار 
الانتاجية والمرغوبية الاجتاعية للمئشات 
الصناعية المعنيّة . كا أن مرونة معدلات الركاة 
النصاب أو حد الإعفاء من الرّكاة فهو يحتاج 
إلى إعادة النظر وإعادة التحديد المستمر مع 
الأحذ في الاعتبار اخختلاف وتباين الواقع 
الاجتماعي الاقتصادي للدول الاسلامية . 
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في التدمية الاجتاعية " 


تمهيد : البنوك الاسلامية ظاهرة جديدة .. 

ومن طبيعة الظواهر الجديدة أنما تغري 
الباحثئين بدراسة وتقصي كل ما يحيط بها من 
جوانب وأعماق وأبعاد . 


ومن الصحيح أن الظواهر الجديدة لا 
تتوفر لها بسهولة متطلبات البحث العلمي 
من بيانات دقيقة واحصاءات تفصيلية , 
ولكنه صحيح بنفس المقدار أن الظاهرة 
الجديدة تقبل المعالجة , النظرية لا"كتشاف 
ونحديد نوع 1 البيانات والاحصاءات 
اللازمة التي و في مرحلة تالية من اخضاع 
الظاهرة للببحث العلمي المنتضبط , 


* بحث مقدم إلى ندوة البنوك الاسلامية ودورها في 


التئمية الاقتصادية والاجتاعية ‏ القاهرة : بنك 
فيصل الاسلامي المصري » ١41.014‏ ه > ١1/8‏ 


د . جحمود الأنصاري 
الأمين العام المساعد 
الأنحاد الدولي للبنوك الاسلامية 


وموقفى الباحث من موضوع دور البنوك 
الاسلامية في التدمية الاجتاعية هو موقف 
المعالجة النظرية للدور الذي يتصور أن تقوم 
به البنوك الاسلامية في مجال التنمية 
الاججاعية . 

ولا كان مفهوم التنمية الاجماعية في حد 
ذاته هو الاخر مفهوم جديد بل وغير متفق 
عليه » وكانت البنوك الإسلامية هي الأحرى 
ظاهرة جديدة ء فان الباحث سوف يقسدم 
موضوع بحنه إلى الاجزاء الرئيسية الثلاثة 
التالية : 

الجزم الأول وتصبه البااحث لتناول 
المفاهيم المتعددة للتنمية الاجتاعية بغية 
التوصل إلى تعريف لما يسير البحث في 
اطاره . 


الجزء الغاني ويخصبصه الباحثث للتعريف 
بالبنوك الإسلامية والوظائف التي تقوم بها من 
واقع قوانين انشائها ومارساتها الفعلية . 


الجزء الثالث ويخصصه الباحث لتحليل 
وتحديد محاور عمل البنوك الإسلامية في 
التنمية الاجتاعية واثار هذه البنوك . 
منطقياً ‏ في احداث التنمية الاجتاعية من 
خلال قيامها بوظائفها وادائها لانشطتها . 


ويعقب الباحث بعد هذا العرض 
بالاشتراطات الموضوعية التي يلزم توفرها 
لكي تقوم البنوك الإسلامية بالتصور المنطقي 
الذي يطرحه البحث لدورها في التنمية 
الاجتهاعية . 


الجرء الأول . 

مفهوم التدمية الاجتاعية 

من الالفاظ الشائعة لفظ نمو ولفظ 
تنمية » وقد نجدر الاشارة باديعء ذي بدء 
إلى أن انمو يختلف عن التنمية » فحيث 
ينْظر إلى الفو على أنه عملية تلقائية » تحدث 
دون أن يتدخل فيها الانسان » فان اللفظ 
العرني للتدمية يشير إلى الفو غير التلقالي أي 
إلى التمو المتعمد الذي يتم عن طريق الجهود 
المنظمة التي يقوم بها الانسان لتحقيق 
أهداف معينة .. وهكذا يمثل تدسخل 
الانسان فارقاً بين الاصطلاحات كالفارق 
بين مصطلح التطور والتطوير والتغير 
والتغيير”' . 


١١ ؟‎ 


وقد ظل مصطاح التنمية فترة طويلة 
مقصور الدلالة إلى حد كبير على التنمية في 
الجالات الاقتصادية الباشرة » حيث لم 
يتجاوز مصطلاح التنمية امجالات الاقتصادية 
إلى الميادين الاجتاعية والنفسية والعقلية”2 , 
ولذلك فاننا نلاحظ أن علماء الاقتصاد قد 
سبقوا غييهم من المتخصصين في العلوم 
الاخرى إلى دراسة هذا الموضوع ؛ وكان 
الاتجاه الواضح في المراحل الأولى للدراسة 
التركيز على الجوانب الاقتصادية والتكنولوجية 
وحدها » وأسفر ذلك عن اهمال الجوانب 
الاجتاعية في دراسات التنمية والنظر إلى 
التنمية الاقتصادية على أنها متغير مستقل » 
وهي السبيل إلى احداث التقدم الاجتاعي » 
أما التدمية الاجتاعية فليست الا متغيا تابعاً 
أو لاحقاً© .. 


ومع تطور الدراسات التاريخية والحضارية 
المقارنة » أدرك المفكرون الاقتصاديون حقيقة 
الترابط بين الجوانب الاقتصادية والاجتاعية » 
فمما لاشك فيه أن التنمية الاقتصادية 
تؤدي إلى جانب وظيفتها الاقتصادية وظيفة 
أخرى اجتاعية حيث أنها في المدى البعيد 
تستبدف رفأهية الانسان ‏ ورفعم مستوى 
معيشته » «التنمية الاجتاعية تؤّدي إلى 
جانب وظيفتها الاساسية وظيفة أخرى 
اقتتصادية حيث أنها في المدى البعيد #بدف 
إلى تحقيق أقصى استئار ممكن للطاقات 
والامكانيات البشرية الموجودة في امجتمع . 


كا أدرك كذلك المفكر ون الاقتصاديون عدم 
امكان حدوث التنمية الاقتتصادية في فراغ أو 
من فراغ » وأن حدوثها وتحقيقها لنتائجها 
يقتضي سيرها مع التنمية النفسية والعقلية 
للأفراد جنب إلى جنب”2» .. وهكذا بدأت 
محاولات ادحال المتغيرات الاجتاعية مع 
المنغيرات الاقتصادية في اطار نظري 
متكامل ... نذكر من تلك المحاولات فكرة 
الحلقة المفرغة للفقر » ومبدأ العملية الدائرية 
التراكمية ( 875031 .4) ) ء ونظرية روستو 
عن مراحل الفو الاقتصادي » ونظرية هاجن 
عن التغير الاجتهاعي والتنئمية الاقتصادية . 


تعريف مصطلح التنمية. الاجتاعية : 

حتى اليوم مازال -مصطلح التنمية 
الاجهاعية غير محدد المعال م » ومن طريف ما 
برد في هذا الصدد ما قاله د . أحمد خليفة 
« ... واعتقد اننى أستطيع أن أعد باننا لو 
تركنا أنفسنا لمتعة الجدل في تعريف التنمية 
الاجتماعية لكي نصل إلى رأي يقنعنا جميعاً ‏ 
فسوف ينفض عنا هذا الموئمر قبل أن 'نصل 
إلى تعريف للتنمية الاجتاعية نستطيع أن 
نجمع عليه »'' . 


وعل الرغم من ذلك ولكي نمضي قدما 
في محثنا , . فاننا مطالبون بان نصل إلى 
تعريف للتنمية الاجتّاعية » حتى نستطيع أن 
نتبين دور البئوك الإسلامية في احداثها 
وتحقيقها . 


يعرف بعض المفكرين الاجتتاعين التدمية 
الاجتاعية بأنبا عملية توافق اجتاعي ؛ 
ويعرفها اخرون بانها تئمية طاقات الفرد إلى 
أقتصى حل مستطاع أو بأنما اشباع الحاجات 
الاجتئاعية للانسان » أو الوصول بالفرد 
لستوى معين من المعيشة » أو انها عملية 
تغيير موجه يتحقق عن طريقها اشباع 
احتياجات الافراد2"9 . 


ويختلف تعريف التنمية الاجماعية بحسب 
أمجال الذي توجه إليه التئمية » ونحسب 
الخلفيات النظرية لواضعي التعريف » ففيما 
ورد فى هناقشات موّثمر القادة الاداريين 
المنعقد بالقاهرة ( 4 فبرزير ‏ "5 مارس 
91 )2 : 


نجد أن التدمية الاجتاعية لدى بعض 
المشتغلين بالعلوم الانسانية والاجتاعية هي 
تحقيق التوافق الاجتماعي لدى أفراد اجتمع ( 
بما يعنيه هذا التوافق من اشباع بيولوجي 
ونفسي واجتاعي . 


ولدى ا معنيين بالعلوم السياسية 
والاقتصادية هي الوصول بالانسان إلى حد 
أدن لستوى المعيشة لا ينبغي أن ينزل عنه 
باعتباره حقاً لكل مواطن تلتزم به الدولة . 


ولدى المصلحين الاجتاعيين تعني التدمية 
الاجتاعية توفير التعليم والصحة والمسكن 
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الملاثم والعمل المناسب لقدرات الانسان ع 
وكذلك الأمن والتأمين الاجتاعي » والقضاء 


وعند رجال الدين تعنى التنمية 
الاجتاعية » الحفاظ على كرامة الانسان 
باعتباره خليفة الله في أرضه » وتحقيق 
العدالة . 

ويم بعضهم مثل ببتردي سوتوي تصوره 
للتدمية الاجتّاعية على أنها مرادفة لمفهوم 
الارشاد التربوية , 


كا يعرفها البعض على أنها هي العملية 
التدريجية لتطوير وتنمية قدرات أهالي اجتمع 
اللي بواسطة الموارد الفنية والمالية والحكومية ؛ 
وأن عملية التدمية الاجتهاعية تستهدف العمل 
مع الجماهير من خلال ثقافتهم تحقيقاً لدفع 
العمل الانماني من الداحل” . 


وني تقرير إدارة الشئون الااقتصادية والاجهاعية 
ببيئة الأم تعرّف التنمية الاجماعية بأنها 
عملية تربوية تنظيمية » ذلك انها في نباية 
الأمر مبجموعة من الاجراءات لتطوير 
الاتجاهات الالجتاعية لدى الأهالي 
وتشجيعهم على تقبل الأفكار الجديدة 
واكتساب المعلومات النافعة والمهارات 
العملية سواء بالنسبة للأفراد أو 
الجماعات .. حيث يمثل كل هذا أبعاداً 
أساسية في سبيل التوصل إلى عملية 
الانطلاق الذاق20 , 


11 


تلخيص واستخلاص : 

لو اننا نظرنا إلى التعريفات السابقة نظرة 
تحليلية » لوقفنا على عدد من الاتجاهات في 
التعريف بالتنمية : 


الانماه الأل : فيرى أضنيحابة. أن 
اصطلاح التئمية الاجتاعية مرادف 
لاصطلاح الرعاية الاجتاعية بالمعنى الضيق 
لفهوم الرعاية'" , 


الاتماه الثاني : يطلق أصححابه اصطلاح 
التدمية الاجتاعية على الخدمات اي 
التي تقدم في مجالات التعلم والصحة 
والاسكان والتدريب المهني وتنمية اجتمعات 
المحلية 25 , 


الاتجاه الثالث : يرى أصحابه أن التدمية 
الاجتئاعية عبارة عن عمليات تغيير اجتهاعي 
تلحق بالبناء الاجتئاعي ووظائفه بغرض اشباع 
الحاجات الاجتاعية للأفراد 1 


الاتجاه الرأبع : يرى أصحابه أن التنمية 
الاجتاعية لا تتمثل في احداث تقدم مادي 
فحسب » ولكنها تتمثل وبالدرجة الأولى في 
إيجاد القدرة عل صنع 5 واستثارة التغيير 
نحو الأحسن لدى أفراد اجتمع ونحقيق 
المشاركة الايجابية من جائلب أبناء 


الجتميه 9 


الانجاه الخامس : يرى أصحابه أن 
التنمية الاجتاعية لا تكمن في استحداث 
تغييرات عميقة في الجوانب المادية لثقافة 
امججمع بقدر ما تكمن في استحداث 
تائيرات عميقة وايجابية في بناء الشخصية 
ونسق القيم وبناء التوقعات ومستويات التطلع 
ويجحالات الاهتام : 


واستشفافا لا تتضمئه وتستبلفه 
التعريفات العديدة امختلفة لمفهوم التنمية 
الاجتاعية » وفي ضوء ما تشير إليه 
الاتماهات الختلفة للمفهوع 6 يكن تلخيص 
المسألة في أن هناك عددا من امحاور تعمل 
عليها التنمية الاجتاعية وهذه المحاور في 
مجموعها تمثل المفهوم الذي يقصده تعريف 
التنمية الالجتاعية . هذه امحاور هي : 


تحقيق التوافق الاجتاعي ( بمعنى تخفيف 
حدة الصراع داخل الشخص وبينه وبين البيية 
إلى أقل.حد ممكن ) » وتدمية طاقات الفرد : 
واكساب وتعميق القم الروحية بما يؤدي إلى 
احداث تأثيرات عميقة وايجابية في بناء 
الشخصية وبالتالى في انماط الممارسات 
السلوكية » وتأكيد الامن و«التأمين 
الاجتماعي 4 ونحقيق العدالة وأتاحة سبيل 
تكافوٌ الغفورص 3 وتعديل الاتجاهات با يتفق 
مع القيم الروحية .. كل ذلك في اطار 
أيديولوجية علوية غير وضعية تستهدف تكريم 
الانسان كخليفة لله على الارض . 


ويكاد يكون ذلك المفهوم في التعريف 
بالتنمية الاجتاعية هو الذي يمثل الاتجاه 
الغالب في كثير من الكتابات و«المناقشات 
العلمية9') , 


أما السبيل إلى تحقيق ذلك » فهي كل 
الوسائل الفعالة القادرة على تحقيق التنمية 
على مختلف هذه انحاور سواء كانت هذه 
الوسائل مباشة أو غير مباشرة » مرئية أو 
غير مرثية . 


ولا كانت الوسائل الفعالة كثية 
وعديدة » فاننا سنقصر حديثنا هنا على 
البنوك الاسلامية وحدها ) كموسسة من 
مؤسسات المجتمع التي تمثل إحدى وسائل 
احداث التنمية الاجتاعية وتحقيقها . 
الجزء الثاني : التعريف بالبدوك الإسلامية : 

للتعرف على دور البنوك الإسلامية في 
التنمية الاجتاعية » يجد الباحث أن هناك 
حائجة للتعريف بالبنوك الاسلامية : فكرها ‏ 
فلسّفتها » الوظائف التى تقوم بها » كتوطئة 
ضرورية لامكان التعرف على مدى منئاسبة 
الببوك الإسلامية كوسيلة من وسائل التنمية 
الاجتاعية وبالتالي مدى وحدود الدور الذي 
يمكن أن تؤديه البنوك الاسلامية في هذا 
لمجال . 


تعريف البنك الإسلامي : 
كتقديم للتعريف بالبنوك الاسلامية نتجدر 
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الاشارة إلى أن الدعوة لانشاء البنوك 
الاسلامية كانت تمثل اعلاناً عن رغبة أمتنا 
الكبرى الإسلامية في أن تقدم للعالم علاجا 
للمشاكل الاجتاعية والاقتصادية والاحلاقية 
التي يواجهها عالم اليوم » واستعداد هذه 
لأمة الوسط لكي تقوم بدور رائد في بناء 
مستقبل أفضل للحضارة الانسانية*" . 


والبنوك الإسلامية هي مؤسسات مالية 
مثل التحرر الحقيقي من بقايا التبعية 
والخنضوع للاقتصاد الاستعماري الرأسمالي 
الغرلي الذي فرض على بلاد المسلميئ نظام 
البنوك الربوية وتركها من بعده تحمل فكرته 
وتنفل خحطته » والبنوك الإسلامية تمثل في 
الوقت نفسه تجسيداً حيآ أيقغة الأمة 
الإسلامية . وتثبت أن لها وجودا اسلامياً 
حقا في ذلك الميدان الذي هزمت فيه يوما 
أمام الحضارة الوافدة .. 
الاقتصاد9 "© , 


وهو ميذنأن 


والبدك الإسلامي هو منشأة مالية تعمل 


في اطار إسلامي » وتستهبدف تحقيق الربح 
بادارة المال الا بعد حال .ع ؛ وفعلا بعد فعل 
أدارة اقتصادية ك1 ري 


والبيك الإسلامي هو موسسة مصرفية 


لتجميع الأموال وتوظيفها في نطاق الشريعة 
الإسلامية بما يخدم بناء مجتمع التكافل 


الإسلامي ٠‏ وتحقيق عدالة التوزيع ؛ ووضع 


١ ١5 


الملل في المسار الإسلامي 080 | 


والبنوك الإسلامية تضيف الكثير على 
المهام التقليدية للبنوك التجارية لتجعل من 
البنك الإسلامي اداة تحقيق وتعميق 
للاداءات المرتبطة بالقيم الروحية ٠»‏ ومركرا 
للأشعاع » ومدرسة للتربية » وسبيلاً عملياً 
إلى حياة كريعة لأفراد الأمة الاسلامية*" . 


كا أن الهدف من اقامة البنك الإسلامي 
هو أنه يقوم بتطبيق نظام مصرف جديد 
يختلف عن غيره من النظم المصرفية القائمة 
في أنه يلتزم بالاحكام القطعية النى وردت في 
الشريعة الإسلامية في مجال الال 
والمعاملات » 8 يضع في اعتباره وهو يقوم 
مبذه الوظيفة أ نه يعمل على لجسيد المباديع 
الإسلامية في الواقع العمل حياة الأفراد , 
وأنه يعمل على اقامة مجتمع إسلامي عملي » 
فتعميق الرو ح الدينية لدى الأفراد يعتبر جزءاً 
من وظيفته التي يقوم بها على مستوى الجتمع 
الذي يعمل فيه" . 

والبنوك الاسلامية هي أجهزة مالية 
تستهدف التنمية وتعمل في اطار الشريعة 
الإسلامية وتلتزم بكل القيم الأحلاقية التي 
جاءوت با فوت السماوية » وتسعى إلى 
تصحيح وظيفة رأس الملل في امجتمع » وهي 
أجهزة تنموية اجتاعية » مالية من حيث انما 
تقوم بما تقوم به البنوك من وظائف في تيسير 
المعاملاات ؛ وتنموية من حيث انما تضع 


نفسها في خدمة امجتمع وتستهدف محقيق 
التدمية فيه » وتقوم بتوظيف أمواها بارشد 
السبل بما يحقق النفع للمجتمع أولا وقبل كل 
شيء » واجتاعية من حيث أنها تقصد في 
عملها بممارساتها إلى تدريب الأفراد على 
ترشيدك الانفاق وتدريبهم عل الادخحار 
ومعاونتهم في تنمية أموالهم بما يعود عليهم 
وعلى المجتمع بالنفع والمصلحة » هذا فضلا 
عن الاسهام في تحقيق التكافل بين أفراد 
الجعمع بالدعوة إلى اداء الزكاة وجمعها وانفاقها 
ف ضارنيا الفميزة" , 


والينك الإسلامي هو البنك الذي بني 
عل العقيدة الاسلامية ويستمد ملها كل 
كيانه ومقوماته » فهذه العقيلة مثل البياء 
الفكري الذي يسير عليه هذا البنك » وعلى 
ذلك فالمتوقع أن يكون للبنك الإسلامي خط 
فكري يختلف ام الااحتلاف عن الخط 
الفكري لغيو من البنوك أيديولوجية البنك 
الاسلامي تتمثل ف 0 


ان النظام الاقتصادي الإسلامي هو 
النظام الذي يسير عليه » ويومن به . 
ب وف ذلك أن البنك حجزء من تنظم 
إسلامي عام . 
سوق اله يبلك عترم جعالم رسام 
وتجسيد المباديء الإسلامية . 


- 158 وف الترامه بالشمولية ف السلوك 


الإسلامي : 
مه وفي أن صفته الإسلامية صفة شمولية 
بالضرورة . 


و وفي التزامه بموقف الإسلام من الربا . 


وفي المذكرة التفسيرية للقانون رقم "5 
لسئة  1١91١‏ بانشاء ‏ ينك ناصر 
الاجتاعى 9" نجد تأكيداً على أن الوظيفة 
الاجماعية هي التي تحدد للبنك أهذافه » ”ا 
وأنها تميزه عن غيه من من الأجهزة التي قد 
تشترك معه في الأسم ( بنك ) » وأن البنك 
يلتزم بن يعطي الاولوية في استغاراته 


للمشروعات التي يفتقر لها المجتمع وتشتد 


حاجة الجماهير إليباء وأن التكافل 
الاجتئاعي يمثل هدفآ اساسياً ار 


من جموع هذه التعريفات يكن أن 
نحدد في عبارات قصية أن البنوك الاسلامية 
لا تنظر إلى نفسها على أنها مجرد وسيط 
مالي » أو أنها بنوك وظيفتها اقتصادية بالمعنى 
الضيق » «انما أدوات ووسائل لتحقيق 
وتعميق القم الرو-حية المرتبطة بالانسات » 
وهي مركز للاشعاع ومدرسة للتربية ) 
وسبيل عمل إلى حياة كريمة لافراد الأمة . 


كا يمكن أن نستخلص من التعريفات 
السابقة المرتكز الفيصل لطبيعة ومصائص 
البنك الإسلامي » هذا المرتكز الفيصل أو 
النقطة الأم هو أنه بنك يقوم ‏ على حلاف 


١١17 


ب يلرام بالأحكام الاسلامية تشريعا 
578 4 قبلا ومارسة : 


وهذا الالتزام يضع لكل حركة وسكنة ف 
البنوك ... لكل عمل أو نشاط فيه تحديداته 
في اطار العقيدة9”) , 


والتزام البنك باطار العقيدة والتزامه 
بتجحسيد هأ وأقعها كبا معاشا هو الذي يصع 
للبنك الإسلامي دوره في الاسهام في التدمية 
الشاملة : ٌْ 

اقتصادية 4 واجماعية 4 ونفسية وعقلية : 


فحيث يعلن البنك عن هويته 
الإسلامية » ويلتزم في عمله بالعقيدة 
الإسلامية » فان هذه العقيدة توجب أن 
تكون مناشط البنك وممارساته ملتزمة بم 
توجبه العقيدة في محال المال والمعاملات , 
أي أن يكون محكوماً بمجموعة من المباديء 
عل رأصسها : 


٠‏ التوافق والمواءمة والموازئة بين مصلحة 
الفرد ومصابحة اجتمع 5 وأسيامن ذلك أن 
كلا المصلحتين العامة والخاصة يكمل 
كلاهما الآخر في الاسلام9" . 


٠‏ ان النشاط الاقتصادي وان كان مادياً 
بطبيعته الا أنه مطبوع بطابع ديني أو 


١١ / 


يتعامل الناس مع بعض فحسب » وانمها 
يتعاملون أساسا مع الله » وأن مخشيته تعالى 
وابتغاء مرضاته والتزام تعالعه هي التي 
تصوغ علاقات الأفراد بعضهم ببعض . 


٠‏ سل تسامىي هدففا النشاط 
الاقتصادي » فان المصالح المادية وان كانت 
مستهدفة ومقصودة » الا انها ليست 
مقصودة لذاتها » وانما كوسيلة لتحقيق 
الفلاح » والارتفاع إلى مستوبى الخلافة 
بتعمير الدنيا وتسخير طاقاتها خدمة 
الانسان9" , 


؟ عدم الفصل بين الجانب المادي 
والجانبين الروحي والاخعلاقي » فالمادة قُُ نظر 
الإسلام عق 0 للروح بل مكملة 
لهاع والعو قُ ذات الفرد وف بيئته 
الاجتّاعية » انما يعتمد أصلا على استغلال 
أمثل لكل ما أودع الله النفس والجسم والعقل 
والرو ح واحيط . الطبيعي استغلالا يكمل 


بعيه' رعه أ" , 


8 أن الموارد الاقتصادية يسا أن لتو سجاه 


وتتركز في انتاج السلع والخدمات التي تشبع 
الحاجات السوية للانسان . 


٠‏ أن العائد الاجتئاعي وليس العائد 
الملدي يمثل مقياساً رئيسياً يخضع له 
الانتاج . 


٠‏ أنه يتحتم تحقيق التوازن في 
الاستغارات ٠‏ بمعلى الا يطغي توظيف 
الأموال في ناحية على توظيف الأموال في بقية 
النواحي ؛ بل مجب توجيه الاستؤار إلى جميع 
المسالك التي تمليها ضرورات المجتمء"" . 


ان نخضع الاستئارات لعدد من 
التحديدات علل رأسها الا تسعفير. الأموال 
الآ فيما ترضى عنه الشريعة وتبيحه » وأن 
تكون العمليات الوسيطة و مويل أو 
تسويق أو توزيع داخلة 56 في دائرة 
الحلال . وأن تكون كذلك كل الخطوات 
الاجرائية من أجور إلى ساعات عمل ... الل 
داخل دائرة الجلال”" . 


الجزء الثالث : كيف تؤدي عمليات الببك 
الإاسلامي إلى التدمية الاجتاعية : 


في الجزء الأؤل من الدراسة تناول الباحث 
التعريفات المختلفة للتنمية الاجواعية ع 
والاتجاهات التي تشير إليها هذه التعريفات ‏ 
9 استشف الباحث من كل هذه التعريفات 
مفهومأ اطاريا للتنمية الاجتاعية نحكاوره 
الاساسية استهداف التنمية الاجماعية تحقيق 
توافق الفرد وتنمية طاقاته وغرس وتنمية القيم 
الروحية لديه بما يودي إلى احداث تاثيرات 
عميقة وإتجابية في بناء الشخصية . 


الباحث تعريفات البنك الإسلامي حيث 


أوضحت هذه التعريفات أن البنك 


الإسلامي هو البنك الذي بني على العقيدة 
الاسلامية » ويستمد هنبا كل كيانه ومقوماته 
ومن ثم تتبلور مهمته الاساسية في نجسيد 
المباديء الإسلامية في الواقع العمل لياة 
الأفراد والاسهام ف اقامة مجتمع إسلامي 
عملي ع وبذلك يكون للبنك الإسلامي 
معتقدات أساسية تختلف عن المعتقدات 
الاساسيةٍ للبنك غير الإسلامي” ' , 


وفي صموء التنمية الاجتاعية ومهمة 
ووظائف البدك الإسلامي يعالح هذا الجرء 
من الدراسة كيف يسهم البنك الإسلامي 
في تحقيق أهداف وغايات التنمية الاجتاعية 
بل وكيف يتميز في هذا الاسهام . 


تتمثل الوظائف الاجرائية للبنك 
الإسلامي في قبول ودائع » وتوظيفها , 
والدعوة إلى ايتاء الركاة وجمع أمواطا وانفاقها 
في مصارفها الشرعية . وتقوم البنوك التجارية 
بهذه الوظائف أيضا فيما عدا وظيفة الركاة . 


وعلى الرغم من ذلك التشابه الظاهري في 
عموم الوظائف الاجرائية بين النظام المصرق 
الإسلامي والنظام المصرفي غير الإسلامي ؛ 
فانهما لا يلتقيان في تصور » ولا يتفقان في 
أساس ؛ ولا يتوافقان في نتيجة » ذلك لان 
المنطلق الذي ينطلق منه كل نظام من هذين 


١ 


النظامين مختلف تمام الاحتلااف عن المدمطلق 
الذي يصدر عنه الآخر : وحيث يختلف 
المنطلق .. تختلف الاهدافف النبائية » وحيث 
تختلف الاهداف النبائية تختلف طرائق 
وأساليب ممارسة الوسائل المؤدية إلى 
الاهداف حتى ولو بدا ظاهرياً أن هنالك 
اتفاقاً في شكل هذه الوسائل والطرائق . 


البنك الإسلامي بتعريفاته التي أوردتها 
هذه الدراسة يلتزم بالعقيدة و يستطيع أن 
يتعدىر اطارها أو أن يتجاوز حدودها . 


فهو بنك عقيدي .. ترى كيف 
يؤثر هذا الالترام على البنك الإسلامي في 
ممارسته للوظائف التي يوديبا حتى ولو بدت 
شكلا انما هي الوظائف التي يؤديبا غيه من 
البنوك ؟ 


ان الالتزام العقيدي يلزم البنك الإسلامي 
منذ البداية بالتزامات في شكل وطريقة انتقاء 
العاملين فيه » وفي تخطيط وتشكيل اليكل 
التنظيمي له » بل وفي المسثوليات والعلاقات 
الوظيفية بين الأفراد . 


فحيث يقرر الالتزام العقيدي أن النفس 
لا تكلف الا ما في وسعها فانه يلفت نظر 
الببك إلى ذلك التفاوت بين الئاس في 
الامكانات والقدرات ومن ثم يوجب عليه أن 
يتيح الفرصة العادلة المتكافكة للناس ليختار 


ل 


من بينهم الاصلح والاقدر على العمل فيه .. 
وذلك يبوسس ويعمق مشاعر اللاحساس 
بالعدالة بين أفراد المجتمع »ء ويؤسس 
الاطمعنان إلى أن مواهب الله الطبيعية هي 
وحدها ‏ وليس غيرها ‏ المعيار الذي يقوم 
على أساسه التنفضيل . 


وحيث يقر الالتزام العقيدي أنه :3 فها 
رمة من الله لدت لهم ولو كنت فظأ 
غليظ القلب لانفضوا من حولك . فاعف 
عنهم واستغفر لهم وشاورهم في الامر, 
فاذا عزمت فتوكل على الله » ان الله يحب 
المتوكلين 2 


فان هذا الالترام يوجب على البنك في 
تشكيل هيكله التنظيمي أن يتوفر في قياداته 
ما أوجبه الاسلام من صفات العدل والرحمة 
وعدم الاستبداد بالرأي وطلب المشورة ونحري 
مصلحة المرؤوسين والنصح الهم" » وأن 
يراعى في علاقاته التنظيمية ما أوجبه الاسلام 
من مباديء في العلاقات الانسانية بين 
الرؤساء والمرؤوسين . 


وحيث يقرر الالتزام العقيدي «إ ياأبها 
الذين أمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول 
وأولي الأغر مدكم فان تدازعم ف شيء 
فردوه إلى الله والرسول إن. كدم تؤمنون بالله 
واليوم الآخر ذلك خير وأحسن 
تأويلاي 7" » فان ذلك يلفت نظر البنك 


إلى أن مفهوع السلطة قف الجهاز التنظيمي 
للبنكٌ محدودا تيد منظما ومضبوطأ بأن 
الطاعة انما تكون في غير معصيه . 


وحيث يوجب الالتزام العقيدي نشر 
الدعوة وعدم كتان الحق » فان ذلك يلفت 
نظر البنك الإسلامي إلى أن يبييء العاملين 
فيه بكل وسائل التهيكة المعرفية والموعظة 
الحسنة . 


وحيث يقرر الالتزام العقيدي صفات 
اساسية للمسلم كلإيمان واقامة الصلاة 
وإيتاء الركاة والوفاء بالعهد والصبر والصدق 
(١‏ ليس البر أن تولوا وجوهكم قبل المشرق 
والمغرب » ولكن البر من آمن بالله واليرم 
الآخر والملائكة والنبيين وانى المال على 
حبه ذوي القرنى واليتامى والمساكين وابن 
السبيل والسائلين وفي الرقاب واقام 
الصلاة وآلى الزكاة والموفون بعهدهم إذا 
عاهدوا والصابرين في البأساء والضراء 
وحين البأس أولئك الذدين صدقوا وأولئيك 
هم المتقون 4" . 


فان ذلك يلفت نظر البنك إلى اتخاذ 
التدابير التي تلزم لتوفير هذه الصفات في 
العاملين فيه وفي قياداته ؛ وإِل غرس هذه 
الصفات وتنميتها وتعميقها .والتأكيد على 
سيادة التعامل بها بين العاملين وبعضهم ) 
وبينهم وبين الناس . 


وهكذا يعمل البنك الإسلامى منذ 
البداية وفي محبطه الداخل على عدد من 
محاور التنمية الاجتاعية . 


فإذا انتقلنا إللىى عمليات البنك 
الإسلامي » وجدنا كنقطة بداية أن الالتزام 
العقائدي يوجب على البنك الا يتعامل 
بالربا .. فماذا يعني ذلك في مجال التدمية 
الالجعاعية ؟ 


أنه يعني أولا وقبل كل شيء تطبيق منبج 
الله في امجتمع بكل ما يمكن أن يترتب على 
ذلك من اثار على النمو الاجتماعى للأفراد . 


انه يعني مساعدة الفرد على أن يمارس 
الجانب الاقتصادي من عقيلته . 

انه يعني اطفاء الصراع الذي يمكن أن 
يدور في نفسه من جراء تناقض ممارساته 
العملية مع معتقداته الديئية . 


انه يعني توفير راحة الضمير وهدوء البال 
للفرد في علاقته مع نفسه وعلاقاته مع 
الااخرين . 


انه يعني القضاء على الازدواجية في 
الشخصية المسلمة بين القول والعمل . 


انه يعني غرس وتعميق المعايير والقيم 
الروحية لدى الفرد . ّ 


أئه يعني كمحصلة عامة تحقيق التوافق 
الداخلي الفرة ا التوافق بينه وبين 


اجتمع ٠‏ الأمر الذي يعني أن يسير المجتمع 
إلى الصورة التي يقل فيها الصا إلى أقل حد 
ممكن . 


البنك الإسلامي يعمل على جذب 
الودائع وتعبئة المدخرات » وتعمل البنوك 
الأرى نفس العمل .. ولكن اختلاف 
النطلق ك! سبق وأن أشرنا يضفي على قيام 
البنك الإسلامي بهذه الوظيفة ما يجعل لما 
دورها الحقيقي في التنمية الاجواعية . 


ان البيك الإسلامي بحكم منطلمّه 
العقيدي لا ينظر إلى حجم الوديعة ولكنه 
ينظر بحكم كونه مؤسسة إسلامية إلى 
الانسان .. انه ينظر إلى تربية أفراد 
اجتمع .. ينظر إلى زيادة نسبة الايجابية ف 
المادية ٠7‏ مر هيا لا ينظر البنك الإسلامي 
إلى حجم الوديعة قدر ما يعمد إلى السلوك 
نفسه فيعمل على الدعوة إليه » ويعمل على 
نشره » ويعمل على تنميته » ويعمل على 
تعميقه .. الذي يهم البنك الإسلامي هو أن 
يزيد عدد المودعين » فزيادة عددهم هو زيادة 
في عدد القوى الموجبه ( لا السالبة ) في 
اجمتمع . وزيادة عددهم أضافة لْقَوة 
اجتمع 4 وزيادة عددهم يعني نجاح البيك قُ 
تحقفيق تربية مقصودة غير مباشرة تسيدف 


١ ؟؟‎ 


تنمية لعديد من السمات الايجابية المطلوية 
ف أفراد اججتمع : وزيادة عددهم تعني 
أكسابا لديا للقم التى ينشدها نسلا 

في امجتمع الصالح"' » وزيادة عددهم يعني 
زيادة عدد القادرين على التخطيط ع 0 
على ممارسة التفكير الموضوعى البرئين من 
التواكل والقعود . 


فاذا أنتقليا إلى عمليات البنك الإسلامي 
في توظيف الأموال » نجد أن الالتزام 
العقائدي يحظر على البنك الإسلامي عد 
القرض بفائدة وبذلك يقاوم البنك الإسلامي 
موجة التناقضات والصراعات بين الاغنياء 
والفقراء ويقاوم توليد الكراهية التى تودي إلى 
الشقاقت بين طائفة المفرضين 
والمقترضين*" . 


ويوجب الالتزام العقائدي على البنك 
الإسلامي الا يعطي فائدة على الودائع التي 
لديه ع وبذلك يقوم البنك الإسلامي أفراد 
اجتمع الذي يعمل فيه » ويعمل على تنمية 
الايجابية في نفوسهم9" , فانتظار « الفائدة 
الحددة » ..” سلبية » ذلك انه مم يكن 
اوائك الذين ابتدعوا الفائدة واصروا على 
سريانها في معاملات الدول الاسلامية عابئين 
عندما ابتدعوها ع ولكنهم كانوا يريدون 
بقصد وعن عمد استلال جانب الايجابية في 
نفوس المسلمين » فاتخذوا الفائدة سلاحاً 
يعينهم على ذلك »40 , 


والالتزام العقيدي للبنك الإسلامي بعدم 
التعامل بالربا في مجال التوظيف يوجب على 
الببك الإسلامي تركيز الاهتام على الاستؤار 
المباشر وعلى القويل بالمشاركة غنماً وغرماً . 


فماذا يعنى في مجال التنمية الاجتّاعية 
اهام البنك الإسلامي بالاستئار المباشر ؟ 
ان الالتزام العقائدي للبنك يوجب عليه 
بشكل عام في مجال الاستهار ‏ مباشر أو 
غير مباشر ‏ مجموعة من التحديدات 
سلف أن أشرنا اليهبا »ء منها الاعتبار 
الاجتاعى » ومنها ادخال المكاسب الاجتاعية 
والمكاسب النفسية بين حساباته عند دراسة 
جدوى المشروعات » ومنها الاهتام 
بالمشروعات التى تستجيب للحاءجات 
السوية للانسان » ومنبها التدمية المتوازنة في 
كل القطاعات .. وهكذا يضفي الالتزام 
العقائدي على استئارات البنك معناها 
الحقيقي: وقيمتها العظمى في تنمية امجتمع . 


أما ماذا يعنى في محال التنمية الاجئاعية 
قيام البنك بالمشازكة في التمويل ؟ أنه يعني 
قيام البنك في التدمية بدور إيجالي .. دور 
الشريك لا دور الوسيط .. والفرق بين 
الدورين بين واضح ؛ ان الشريك يتحمل 
مسئولية كاملة في دراسة المشروعات وادارتها 
والسهر عليها ورعايتها والعمل على انجاحها , 
لان نجاحه هو .. يتوفقف على نجاح تلك 
المشروعات . ؟ وأن التضامن الذي يقوم 


عليه عقد المشاركة يجعل البنك الإسلامي 
تم بالناحية الاخلاقية والكفاءة المهنية لدى 
شريكه أكثر مما يبحث في مقدرته المالية ‏ 
فهو يستطيع أن يقدم ماله لمن يثق في 
كفاءته ولو كان فقيرا'؟»).. ان عقد 
المشاركة يجسد عملياً دخول العنصر 
الأعلاتي في الاقتصاد والمعاملات . 


أما الجانب الثالث من أنشطة البنوك 
الإسلامية » فهو دعوتها إلى ايتاء الركاة 
والقيام بجمعها وانفاقها في مصارفها 
الشرعية » ودور الركاة في التدمية الاجئاعية 
غني عن البيان » فقد قيل فيه وعنه 
الكثير'* غير اننا نود ان نشير فقط إل أن 
صورة الزكاة قد ببتت في حس أجيالنا 
المعاصرة حتى أصبحت الاجيال تحسبها 
احسائاً فردياً هزيال"457) ؛ وفحتى كادت الركاة 
أن تصبح فريضة مهجورة لولا اهتام البنوك 
الإسلامية بالاسهام في احياء الدعوة 
لايتائها . 


وأبسط ما يقال عن المعنى الحركي 
للدعوة إلى الزكاة واحيائها ودور ذلك في 
التنمية الاجتاعية أن الرّكاة هي النتيجة 
الحتمية للموقف الايجابي الذي يتخذه المسلم 
حيال قضية الانتاج أو النشاط الاقتصادي 
النافع » فكأن إيمان المسلم لا يكتمل الا إذا 
حقق انتاجاً اقتصادياً يسد حاجاته أولا ثم 


5 


يزيد عن ذلك » ويتوافر فيه النصاب , ثم 


١ 7 


يزيد عن النصاب » أو يتحقق فائض من 
الانتاج أو الدخل . هذاالفائضهو « مطرح 
الزكاة »2229 , 


ويزيد من وضوح دور الزكاة في التنمية 
الاجتّاعية أن « الفهم الصحيح للركاة ليس 
هو مجرد سد جوع الفقير أو اقالة عثرته 
بدريبمات » وانما وظيفتها الصحيحة تمكين 
الفقير من اغناء نفسه بنئفسه بحيث يكون له 
مصدر دحل ثأبت يغنيه عن طلب المساعدة 
من غيره » ولو كان هذا الغير هو الدولة 
فمن كان من أهل الاحتراف أو الاتجار 
أعطى من صندوق الزكاة ما يمكنه من مزاولة 
مهنته أو تجارته » بحيث يعود عليه من وراء 
ذلك دحل يكفيه بل يتم كفايته وكفاية 
اسرته بانتظام ا( 


تعقيب واستخلاص : 

من أستعراض تعريفات التنمية 
الاجتّاعية » ثم استخلاص امحاور التي ترتكر 
عليها » ومن استعراض وظائف وأنشطة 
البنك الإسلامي تبين لنا أشكال ويحالات 
تأثيو في التدمية الاجتماعية وبتحليل وظائف 
وانشطة البنك الإسلامي تبين لنا أن للبنك 
الإسلامي ( كمؤسسة) محاور يعمل 
عليها » كا يتبين لنا كذلك أن محاور عمل 


البنك الإسلامي هي الخاور التي تعطي 
للتنمية الاجتاعية مفهومها ومعناها . 


١؟‎ + 


فالتنمية الاجتاعية تعني وتستهدف تدمية 
طاقات الفرد وامكاناته نفسياً ومادياً , 
والبنك الإسلامي كمؤسسة يعمل آ 
داخله بين العاملين فيه أو خارجه مع 
المتعاملين معه من خلال تقديمه للقدوة 
وقيامه بنشر الدعوة وعمله في مجال نشر 
السلوك الادخاري . 


والتنمية الاجتاعية تعني وتستهدف غرس 
وتعميق القم الروحية وتعديل الاتجاهات با 
يتفق معها » والبنك الإسلامي كمؤسسة 
تتعامل مع الجماهير يعمل على هذا المحور 
بتطبيق منبج الله في عدم التعامل بالربا وفي 
تأكيد الترابط في كل عملياته بين النظام 
الاخلاق والنظام العمل وتأكيد ارتباط 
الانسان في كل تصفاته بعهد الاستتخلاف 
وشرطه وت كيد أن النظام الالحلاقي والنظام 
العمل يؤلفان معا نشاط الانسان وكلاهما 
عبادة يوجر عليها . 


والتدمية الاجتاعية تعني وتستبدف 
تعريض قاعدة من يملكون في المجتمع , 
والبنك الإسلامي يعمل في هذا الانجاه من 
خلال فهمه وطريقة ممارسته لزيادة عدد 
المدخرين » ومن خلال استؤاراته المباشرة ) 
ومن خلال توه بالمشاركة للمشروعات التي 
يتقدم بها من يملك الخبرة ولا يملك المال ع 
ومن تطبيقه الواعي للفهم الصحيح للركاة . 


والتدمية الاجتاعية تعني وتستهدف 
احداث تأثيرات عميقة وايجابية في بناء 
الشخصية وصياغة الفرد الذي ينبذ 
الاتكالية والعفوية ويمارس العمل والتخطيط . 
والبنك الإسلامي بكل انشطته يودي في 
هذا الاتجاه دوره الواضح 5 أسلفنا . 


والتنمية الاجتاعية تعني وتسهدف قيق 
العدالة واتاحة سبيل تكافوٌ الفرص » والبنك 
الإاسلامي بتنظيمه الداخلل و«بالتزامه 
بتحديدات الاسلام في الاستئار باشكاله 
الختلفة وبتطبيقه لعقود اتمويل بالمشاركة يودي 
دوراً غير منكور في هذا امجال . 


والتدمية الاجتماعية تعني وتستهدف الأمن 
والتأمين لافراد المجتمع » والبنك الإسلامي 
بنشاطه في التكافل الاجتاعي «الركاة يودي 


وهكذا تتطابق مجالات واهداف التنمية 
الاجتراعية مع المحاور الأصلية التي تقوم علمها 
أعمال ووظائف وأنشطة البنك الإسلامي 
ويزيد من قدرة البنك, الإاسلامي على نحقيق 
التنمية الاجتاعية وقوة دوره في احدائها انه لا 
يعمل في نطاق محصور » وأنما يعمل على 
مستوى المجتمع كله » 5 وأن وسيلته وأداته 
في الاقتراب والتأثير انما هي التعامل بالمال .. 
وهو اداة ووسيلة لا غنى لاحد عنها . 


شروط تجاح الببك الإسلامي في أداء دور 
في التدمية الاجتاعية : 


استنادا إلى الل المنطقي النظري 
هناك تأكيد على أن للبنك الإسلامي فوا 
فعالاً في احداث وتحقيق التنمية الاجتاعية ) 
وتأكيد كذلك على أن البنك الإسلامي هو 
أقوى رأقدر موسسات الجتمع على القيام 
بدور فعال في التدمية الاجتاعية » وياتي هذا 
التأكيد من تحايل وظائف وأنشطة البنك 
الاسلامي » 6 يني من العسلمم ابتداء بأن 
مهمة البنك الاسلامي الأول والأساسية هي 
نجسيد المباديء الاسلامية في امجتمع . 


ومن هنا فان تجاح البنك الإسلامي في 
أن يكون له دوره في التدمية الاجتّاعية مرهون 
بعدد من الشروط لابد من توافرها . 


هذه الشروط يمكن تلخيصها ف 5 

ضرورة ترم الببك م الزام 
عليها الإسلام 20 عمل 6 شكال" 
ومضمرنا » التزامه بمباديء الإسلام في 
وتنظيماته ولوائحه » في طريقة تعبئته لموارده » 
في طريقة وأساليب توظيفه لأمواله . 


الببك بما يضمن أن تكون هذه القيادات 


١ 


عماذج حية للشخصية المسلمة الواعية . 
المومنة بقضيتبا . 


الوضوح الفكري لمهمة ووظيفة 
البنك الإسلامي لدى كل العاملين في البنك 
من الادارة العليا إلى أدن مستوى تنفيذي . 


توفر الوعي الاستراتيجي لدى قيادات 
البنك بالقدر الذي يقابل عظمة المهمة التي 
يقوموث بها . 


598 قيام قيادات البنك باعداد مخطيط 
واضح للأهداف » واعداد برامم العمل 
اللازمة لتحقيقها . 


العمل عل . انتشار وحدات البنك 
حتى مستوى التي ما أمكن ذلك يبقى 
بعد ذلك الاشارة إلى نقطة ذات أهمية 
بالغة » تلك هي أن البنوك الاسلامية مطالبة 
بالاههام باجراء بحوث ميدانية لتأكيد 
الاثبات العمللي لدور البنوك الإسلامية في 
التدمية الاجتّاعية وللتعرف عيٍى أكثر الطرق 


المريل 


والوسائل فعالية في احداث هذه التنمية 
والاسراع بها . 


ولا يفوت الباحث في -حتام دراسته أن 


يشير إلى أمرين : 


أولما : أن معطيات البحث في معظمها 
جاءت معطيات نظرية » لعدم توفر البيانات 
المتصلة بالدراسة بحكم حداثة نشأة البنوك 
الإسلامية من جهة وبحكم صعوبة التوصل 
في مجال اثبات الآثار الاجتّاعية إلى بيانات 
ذات دلالة احصائية . 


ومن 3 فقد اعتمد الباحث اعتادا كبيرا 


على التحليل المنطقي . 


ثانيهما : أن الباحث وان كان قد بذل 
جهده في تنحية" تحيزاته الشخصية الا أنه في 
باية الأمر لا يمكن اغفال أنه مسلم لا 
يستطيع أن يوارى عاطفته الإسلامية ازاء 
قضية من أهم قضايا العصر .. هي البنوك 
الإسلامية . 


وما التوفيق اله بالله 24 


ملخص البحث 


تناول الباحث في هذا البحث موضوع 
« دور البنوك الإسلامية في التنمية 
الاجتاعية » وقد قسم الباحث بحثه إلى ثلاثة 
أجزاء ) وتعقيب . 
تناول في الجزء الأول مفهوم التنمية الاجتاعية 
وأورد عدداً من التعريفات ثم حاول أن يتبين 
|تجحاهات هذه التعريفات ا إلى تعريف 
يسير البحث في اطاره . 
وتناول في الجزء الثاني التعريفات المختلفة 
للببوك الإسلامية ؛ حيث خلص في النهاية 
إلى أن البنك الإسلامي هؤ بنك يقوم على 
العقيدة الاسلامية ويستمد منها كل كيانه 
ماتيمالة , 


وفى الجزء الثالث من البحث تناول الباحث 


4 


4 


بالتحليل وظائف وأنشطة البنك الإسلامي ‏ 
حيث استخلص من ذلك التحليل المحاور 
التي يعمل عليها البندك الإسلامي في مجال 
التنمية الاجتاعية » كا قام بعرض اثار كل 
وظيفة من وظائف البنك الإسلامي في محقيق 
التدمية الاجتاعية . 


وفي التعقيب لخص الباحث أوجه التقابل بين 
ما تقصد إليه التنمية الاجتاعية وما تستهدفه 
وبين الآثار الناشئة عن أعمال وأنشطة البنك 
الإسلامي . 


واحتتم الباحث بحئه بايراد الشروط التي يراهاأ 


الإاسلامي في تحقيق التنمية الاجتاعية . 


4 


١1 


الوا 


 ةيعاتجاالا عبدالباسط محمد حسن »ء التنمية‎ )١( 
. 7 القاهرة » مكتبة وهبة لالا89١ » ص‎ 

(؟) سيد اطواري » ما معنى بنك إسلامي » 
القاهرة : الاتحاد الدولي للبنوك الاسلامية : 
118 اص "39 ؛ 731 . 


زف عبدالباسط محمد حسن ؛ مرجع سبق ذْ كره , 


ص 5 غه ٠١‏ 

(14) مصطفى حجازي » التخلف الاجتّاعي 3 

لبنان : معهد الاتماء العرلي » ١91/5‏ . 

(5) أحمد خليفة » موّمر التنمية الاجهاعية ( مرسى 

مطروح ١١‏ ل ١8‏ أكتوبر 1977 ) » وزارة 

الشئون الاجتاعية » الادارة العامة للتخطيط » ص 

. 5 

(19) عبدالباسط محمد حسن »© مرجع سبق ذكره » 

ص 855 

(1) الجهاز المركزي للتنظمم والادارة : لجنة برناحج 

القادة الاداريين » الدعوة الخامسة : مشاكل تخطيط 

وتنفيذث مشروعات التنمية الالجتاعية » اعداد محمد 

جمال الدين نصوحي ومصطفى أبو الفتوح أحمد : 

يوليو ١9717‏ ء الحيئة العامة لشئون المطابع الاميرية : 

. ١١ ص‎ 

00111117 «غ52111601 0101 #عاوط (8) 

تخانوت1 81 0 رقتنقطت صا اسع سرمماع بعل 
2-3 .ترم ,1958 رووع721 

(5) ثبيل محمد توفيق السمالوطي » علم اجتاع 

البيئة » القاهرة : الميئة٠‏ المصرية العامة للكتاب ع 

٠١٠١ ص‎ 2 51 

20 06761011162 0637 لوتيرن2) .17,13 (10) 

01 123616 تةترع10 .11. نآ ,الع سوملم بعل لووك 


8/0 ,281771011 ,قعنة 311 لو500 تنه عأتتزمازمع13 


١ 7 


163 .379/1277 /ولم 
لق ذهاكثف 105 متأءااد8 عتسرمهمع8 .لزن (11) 
ولأتققام اأمعسمماع ع0 لوك50 ,أمد8 ممع عون 
0 .ص .1963 .غأمة5 .70.2 .14 .71 
0 011.0 .م0 (12) 
40 160011511111013 ل1 ,لادتوةط ,عوزوط (13) 
01111 لابتاع 1 ,218861 لذ علزع0ع12 ,اتاع نررمم اع بعل 
.2 ,1967 
)١5(‏ مازال الباحث يتحفظ على أنه ليس هناك 
تعريف متفق عليه لمصطلح التنمية الاجتاعية . 
(15) توفيق الشاوي » قصة البنوك الإسلامية : 
القاهرة : اختار الإسلامي » 1١91/8‏ » ص ١١‏ . 
(1) يوسف القرضاوي « للمال وظيفة 
اجتاعية » » مجلة البنوك الإسلامية عدد ١١‏ ( مايو 
18٠‏ ))؛ ص ”5ه . 
)١10(‏ شوق إسماعيل شحاته ؛ البنوك الإسلامية ‏ 
جدة : دار الشروق » /الا9١‏ » ص هه . 
)١(‏ تقرير الخلقة العلمية -خبراء التنظم في البنوك 
الإسلامية » مجلة البنوك الاسلامية عدد ه ( مارس 
) 2 ص 9؟ 
)١19(‏ الموسوعة العلمية والعملية للبنوك الاسلامية ع 
جزء أول ‏ القاهرة : الاتحاد الدولي للبنوك الاسلامية 
لالا5١‏ . ص هه . 
)5١(‏ نفس المرجع » ص ك5 عه" . 
)1١(‏ أحمد النجار » عن البئوك الاسلامية : ماذا 
قالوا » القاهرة : الاتماد الدو لي للبنوك الإسلامية ‏ 
7م54 »)ص 25 ٠١‏ . 
(55) سيد المواري » ما معنى بنك إسلامي , 
مرجع سبق ذكره » ص 4 . 
(7) هو أحد البنوك الإسلامية بحكم قانون انشائه 


) ” المادة‎ ١ 

(515) المذكرة التفسيرية للقرار الجمهوري بقانون 
بانشاء هيئة بنك ناصر الاجتّاعي : 

(5؟) يقصد الباحث بتعبير و ( العقيدة ) أحكام 
الشريعة الاسلامية الغراء تشريعا وتطبيقا . 

(17) محمد شوق الفنجري » الوجيز في الاقتصاد 
الاسلامي » منشورات دار ثقيف للنشر والتأليف » 
و.ت ا ص .١5١5‏ 

(0؟) نفس المرجع » ص 1٠١‏ 

(8؟) محمد أحمد صقر ء الاقتصاد الإسلامي : 
مفاهم ومرتكزات » القاهرة : دار النهضة العربية : 
عاص ١5١‏ . 


(9؟) محمد عبدالله العربي » النظم الإسلامية ح 
»١‏ القاهرة : معهد الدراسات الإسلامية ؛ 
1 . ص ١,78‏ . 

(0) أحمد النجار » منبج الصحوة الإسلامية ؛ 
الماهرة : دار وهدان » لالا19 » ص همه 2 5ه . 
(1) سيد المواري » الموسوعة العلمية والعملية 
للبنوك الإسلامية » ح " القاهرة : الاتحاد الدولي 
للببوك الاإسلامية » ١98٠‏ 2 ص 9١‏ . 

(1) يرجى ملاحظة أن ذلك لا يعني كونه بنكا 
طائفيا » انما يشير الباحث هنا إلى القانون الذي 
ينظم عمل البنك وممارساته . 

(09”) ال عمران : ١١9‏ 

(1" ) الموسوعة العلمية للبنوك الإسلامية » ح 4 »؛ 
القاهرة : الاتحاد الدولي للبنوك الإسلامية ‏ 
586١‏ )اص 53١‏ . 

(ه") النساء : وه 

١/17 : البقرة‎ 0559 


و 


(0) لدراسة مستفيضة عن هذا الموضوع راجع : 
محمود الانصاري ء الوظيفة الالجتاعية للادخار : 
الكتاب السنوي للتربية الاجتاعية » وزارة التربية 
والتعلم » ١916‏ 2 ص 565" 7 الا١٠‏ . 
(8؟) توفيق الشاوي » قصة البنوك الاسلامية ‏ 
مرجع سبق ذكره » ص ١5‏ ل ١/8‏ : 
(9؟) غريب الجمال » المصارف وبيوت التمويل 
الإسلامية » جدة : دار الشروق للدشر والتوزيع ) 
هاء ص 28 . 
(0) الدراسة المصرية لاقامة نظام العمل في البنوك 
الإسلامية المقدمة من وفد مصر إلى موّمر وزراء 
الخارجية الإسلامي الثالث بجدة 7/7/59/ » ص 
١ه‏ . 
)4١(‏ توفيق الشاوي » قصة البنوك الإسلامية ‏ 
مرجع سبق ذكره » ص 19 © ١5‏ 
(41) يلاحظ الباحث أن معظم الكتابات التي 
تناولت دور البئوك الاسلامية في التنمية الاجتّاعية قد 
افاضت في توضيح أثر قيام البنك الإاسلامي بوظيفة 
جمع الزكاة وتوزيعها : ومن ثم فقد اثر الباحث 
الاكتفاء بالاشارة بالنسبة لهذه النقطة . 
5 سيد قطب » تفسير ايات الربا » القاهرة : 
دار الشروق 1517/8 ,ا ص 4" ه” . 
(44) محمد أحمد صقر » الاقتصاد الإسلامى 
مفاهم ومرتكزات » مرجع سبق ذكره » ص 55 ؛ 
ا 
(45) يوسف القرضاوي » دور الزكاة في علاج 
المشكلات الاقتصادية » بحوث مختارة من الور 
العالمى الأول للاقتصاد الإسلامي » -جدة : المركز 
العالمي لابحاث الاقتصاد الاسلامي » ١98٠١‏ » ص 
78 . 


1 


١ 6 


آذآ سي لج 60-0060662 2211 


م م اا ا 000000 


٠‏ الدراسة المصيفية لاقامة نظام العمل في البنوك الإسلامية 
( اقتصادية شيعية ) المقدمة لوتمر وزرأء الخارجية 
الإسلامي الغالث . جدة 7/84/؟7 منظمة المؤمر الإسلامي . 
٠‏ تقرير احئة برناعج القادة الاداريين . الدورة الخامسة . 

٠‏ الموسوعة العلمية والعملية للينوك الاسلامية ( ستة 
أجزاء ) » القاهرة : الاتحاد الدولي للبنوك الاسلامية . 

٠‏ مجموعة دورية مجلة البنوك الإسلامية . القاهرة : الاتحاد 
الدولي للبتوك الاسلامية . 
٠ '‏ المذكرات التفسيية لقوانين انشاء البنوك الاسلامية . 

١١6 أحمد خخليفة : عور التنمية الالجتاعية ( مرسى مطروح‎ ٠ 
. القاهرة : وزراء الشمون الالجتاعية‎ : ) 55/1١/16 


: أحمد النجار : عن البنوك الإسلامية » ماذا قالوا . القاهرة‎ ٠ 
. ١985 : الاتحاد الدولى للبنوك الاسلامية‎ 


دس : متوجج الصحوة الاسلامية . القاهرة : دار وهداك : 
107 


٠‏ توفيق الشاوي : قصة البنوك الإسلامية , القاهرة : الختار 
الإسلامي > اسان 


, : سيد قطب : تفسير ايات الربا . القاهرة : دار الشروق‎ ٠ 


١7 


؛ سيك حواري : م معني بنلبُ إسلامي 5 القاهرة : الانحاد 
الدولىي للبنوك الاأسلامية : ١58.78‏ . 


: شوق شحاته : البنوك الاسلامية . جدة : دار الشروق‎ ٠ 
١ /ا/اة‎ 


4 عبدالباسيط محمد حسن : التنمية الااجتاغية . القاهرة‎ ٠ 
١91/ا/‎ : مكتبة وهبة‎ 


.: غريب الحمال : المصارف وليوك التمويل الاسلامية‎ ٠ 
ها‎ 1١798 جدة : دار الشروق‎ 


٠‏ محمل أحمل صمّر : الاقتصاد الإسلامي .. مفاهىم 
ومرتكرات . القاهرة : دار التبضة العربية : 191/8 . 


١7 


٠‏ محمد عبدالله العرني : النظم الاسلامية . القاهرة : معهد 
الدراسات الاأسلامية ! لاوا . 


الرياض : دار ثقيف : د. ت 


٠‏ محمود الانصاري : الوظيفة اللجتاعية للادخخار . الكتاب 
السنوي للتريبة الاجتاعية . القاهرة : وزارة التربية والتعللم : 


١ 


٠‏ مصطفى حجازي : التمخلف الاجتاعي . لبنان : معهد 
الاتماد العرني : 1919/5 . 


9 نبيل السمالوطي : علم اجتاع البيئة . القاهرة : اطيئة 
المصرية العامة للكتاب : 191/45 . 


٠‏ يوسفض القرضاوي : دور الركاة في علاج المشكلات 
الاقتصادية . بحوث مختارة من الموتمر العالمى الأول للاقتصاد 
الإسلامي » جدة : الركز العالميى لابحاث الاقتصاد 
الإأسلامي : ل 


مر 7 : 521110197 131 “ماع22 . 
20 .قققط) 11 اأتطعمطزامم]ءجبع0 
.58 : ووع12 الرالا 

2 ]1 + 11111139 ,1211 
لام ه1ع069 2310 11101 7اأمتامعع] 
: 01 يع[ : رمع 2:3 اذى عترزعلع11آ1 
,1983 
000101111795511 .ل[ك1.لا . 
.لآ اأتمعصصمم1ء/06 12610131 320 
ثقة 0116مطامء 8‏ 01 أتاع تترع ]برعل 
.لل 11 50131 
3 ,215/1 8/0 : عاعملا بعل[ 
2 202 تتاعاآناظ عتسرمسمعظ .!ك1.لا . 
أقاء نرم 10ء06 [ق1أء50 .غ835 +102 300 
.أمءع5 .2 .8510 .14 ,701 : عمتمسهام 
, 1963 


نقل الشعر الحديث 


القاعدة والمابج والواقع الإسلامي 


« شعر أولا شعر » مبدأ ترفعه الأطراف 


المتتازعة كلها حول-حقيقة الشعر سلاحا 


يحاول كل منبا أن يسكت به الآخر » في 
خصام أزلي ما توقف ولن ينتبي . 


ويقف الناقد العاقل ملتزماً الحذر في 
اصدار أحكامه عل أي من الفريقين 
مادامت المعركة حامية بينهما , متريثاً 9 
بدأ حدة القتال , وينأى غعنه أذى الأطراف 
المتنازعة » فيتقدم جريكا برأيه غير عابيء 
بالنتائج . 


أما الناقد الأقل تعقلا فلا يأبه بمثل تلك 
العواقب الخطيرة التي قد يتساقط ارو 
رأسه » فيقحم نفسه وسط المعمعة » محاولاً 


د . أحمد بسام ساعي 
المديئة المنورة 


أن يفصل بين الفريقين ويحكم لكل منهما أو 
ضصميرة العلمي : وأحشى انني حتى ف 
نقدي التنظيري هذا قد اخترت بسذاجة ان 


أكون من الفريق الأخير . 


إن الموازين التي عسلك بها نقاد الشعر 
الحديث قد أسقطيما حدّة المعركة من 
أيديهم » ثم ل يجرؤوا على التقاطها من جديد 
ليعيدوا الفرقاء المتنازعين إلى توازنهم 
ا موضوعي ) ٠‏ وغدأ النقد أشل عاجزا عن 
توجيه أحكامه أو حتى ملاحظاته إلى أي 

من الفرقاء » ثم لم يلبث أن حل محل هذا 
النقد الحقيقي نقك مزيف عام إلى ملع 
الفراغ الكبير الذي أوجده تراجع الأول » لتقد 


١١ 


حاول أن ياليء الأطراف عل أنواعها 5 
يتخليه ب ولوشوية 3 0 3 أو 
يما لي .ء نفسه بأن يقنع إعييداية أنفسهم و 
نقاد حقيقيون حينا ار وهكذا تضيع 
القاعدة الموضوعية بين حذر النقد الحقيقي 
وجموح النقد المزيف . 


ولكي يكون الناقد الحقيقي أكثر جرأة في 
ممارسة نقده تمت هذه الظروف القاسية ع 
ومن ثم أكثر أطمئنانا إلى النتائج التي 
يتوصل إليها في هذا النقد ع 0 
سلاح قاطع يخوض به معركته الخطرة هذه . 
ولذا كان لزاما عليه أن يصدر عن منبج 
ياخذ نفسه به » منهج يقيه منزلقات النقد 
المريف من ناحية ويدفع عنه » إلى حد ما ع 
أذى الأطراف المتحاربة من ناحية أخرى » 
فهذا النبج هو السلاح الذي يمكن أن 

جه من المعركة سالما » هذا إذا لم يستطع 
أن يحقق انتصارا ولو موّقتا فيها . 


وصدور الناقد عن الاسلام في هذا 
انبج لا يتناقض مع الموضوعية المتوحاة ‏ 
فعلى الرغم من أن الإسلام عاطفة وعقل 
معا » روح ومادة » فإننا لن نعجز في نقد 
موضوعي حديث يحاول أن يشقٌ للمنبج 
الإسلامي طريقه الصعبة عبر زحمة 
الجاهليات اخلية والمستوردة » لن نعجز عن 
التتخلي ٠»‏ مؤقتاً أو مرحلياً ؛ عن الجزء 
العاطفي من البناء الإسلامي » أو لنقل عن 


يضيل 


اخمضاع هذا الجزء العاطفي للاخر العقل , 
لان لغة الحضارة الحديئة ‏ على شوهتها ‏ 
هي َع العقل 3 ون يفهم أصحاب الأبصار 
فيبا الا بزواياهم الحسية الانسانية القاصرة ‏ 
لائهم لا يملكون البصية الإسلامية الكفيلة 
بوضع أيديهم على الجانب الروحي أو 
العاطفي في الإسلام ليتحسسوه ويومنوا 
نحقيقته ومظاهره . 


إذ نخضع الجانتب العاطنفي ف الإسلام 
" العقلي جنا فهذا لا يعني 
إلغاء الأول لصالح الثاني » ولكنه محاولة 
١‏ لعقلئنة ) ل هو قابل لذلك » فلم 
تتضارب عاطفة أو روح في الإسلام مرة من 


المرات 0 يعجز العقل كثرا 
عن اللحاق بهما 4 ولكن هذا القصور في 


العقل لم يظهر أبداً تنافضا نين ونين 
الاسلام » ان كل ما قدمه العقل الانساني 
حتى الآن » وهو الذي يتطور وفقا لمتوالية 
حسابية مذهلة ل تعرفها البشرية ابد قبل 
القرون الألحية » كان يبد أو يوكد أو 
يفسر جوانب من الاسلام كانت مجهولة 
حتى عند معتنقيه » فجاء العقل ليكشف 
عن اسرارها » وأكد حتى علماء الغرب 
« بقاء الحقائق الثابتة في القران الكريم رغم 
مرور الزمن » وتغير الحقائق التي وردت في 


كل من الإنجيل والتوراة”© . 


وهذا له يعني إخضاع الاسلام للعقل 1 


فمن صفات العقل القصور » ومن صفات 
دين الله الكمال ع والقاصر لا يدرك 
الكامل » وعدم إدراك العقل لكل الحقائق 
الإسلامية راجع إلى قصوره عنها » ومع ذلك 
فكل خطوة خطاها العقل الانساني إلى الآن 
كانت تقترب بأصحاب الأتجاه العقلي من 
الاسلام » سواء أُوَعَوا هذا أم لا » ولا يهمنا 
وعيبم لهذه الحقيقة بقدر ما تهمنا الحقيقة 
نفسها وهي أن العقل ‏ على قصوره ‏ مع 
الإسلام دائما » أو مع ما يستطيع أن يدركه 
مله . وستكون وقفتئا » لحذا السبب » 
قاصرة على هذا الجانب وحده » حتى 
تخاطب الناس على قدر عقولهم » فدراستنا 
ليست للمسلمين وحدهم بل للناس كافة ع 
على اختلاف مشاربهم . 


وإذ يتسلح الناقد بالمبج واقياً له من 
المنزلقات الخطرة » كان على الشعراء » الذين 
يكتب لهم أن يكونوا جديرين بهذا الأسم في 
انباية » أن يتخذوا لهم سلاحاً أيضاً يضمن 
هم الوقاية من منزلقات فنهم الصعب من 
ناحية » ومن سطوة المنبج الذي اتخذه الناقد 
سلاحا له : من ناحية أخرى » وبدهى أن 
تكون القاعدة سلاح هولاء الشعراء . 


وهكذا يقف المبج في النقد بإزاء 
القاعدة في الفن . ونستبق المعترضين 
فنقول : إن القاعدة في الفن لا تعني قتل 
الابداع » مثلما كان المابج في النقد' لا يعني 


تخلى الناقد عن ذاته . فالقاعدة في الأدب 
والابداع الفني 5-0 هي القاعدة في العلوم 
الرياضية » إنها قاعدة بقدر ما تجد من يسْذ 
عنها . ويتراوح شذوذ الشعراء عن قواعدهم 
بين شذوذ الارتباط والاصالة , وشذوذ 
التخل والانخلاع 6 وأولى بئأ أن لسمي الأول 

( التفرد ) ونترك للثان أسىه الجدير به 
) الشذوذ 1ه 


ولكى يتضح لنا الفرق بين الشذوذ 
والتفرد » لابد من الميبز بين القاعدة 
والعرف . إن الفنون جميعاً لا تكون كذلك 
الا بعد أن تستقر لما على الزمن أسس تكون 
بمثابة الاطار الذي يعمل الفنان داخخله دون 
أن يملك الخروج عنه » فإذا تجرأ على القرد 
عليه وكسر طوقه » تحطم الفن الذي 
يمارسه » أو خرج في أحسن الأحوال » 
وحين تتيسر له الموهبة الابداعية المتفوقة » إلى 
فن جديد لا يمكن أن ينتمي إلى الفن 
الأول . هذا الاطار الاسامبي الذي ياتزم به 
الفنان دون أن يمتلك الحق بالخروج عنه هو 
ما نصطلح عليه باسم ( القواعد ) . 


ولكن القاعدة ليست كل شيء في 
القن > وثبانيا 7 يمني جنيده والمخل. عن 
تطويره وتجدده . أن من حق الفئان أن 
يضيف إلى القواعد القدية اميا جديدة قد 
تغبت على الزمن إذا امتلكت عناصر 
الاستمرار ‏ وهي صفة ليست سهلة المتال 


١ _ 


فتتحول إلى قواعد أخرى تنضم إلى 
القواعد القديمة للفن ‏ التى بدأت البداية 
نفسها من قبل ومن حق الفنان أيضاً أن 
يطور القاعدة القديمة أو يعدّل فيبا من غير 
أن يكون له الحق في الغائها وإحلال قاعدة 
جديدة محلها» وإلا تغييت طبيعة الفن 
النوعية وانقلب إلى فن آخر » إنه تغيّر في 
« جنس » الفن يحوله إلى جنس آخر 

وإلى جانب القاعدة » تترام في الفن على 
السنين ألوان من الاضافات والتزيبنات 
والتحسينات لا تأخذ شكل قاعدة لأنا لا 
تتصل بالجوهر » والتخلي عنها أو تغييرها لا 
يدي إلى تغير « جنستي » في الفن » ولذا 
الوا ب لميسسبم 


ان للفنان أن « يطور » القاعدة وأن 
يضيف قواعد جديدة » وأن يغير العرف”) 
وأن يضيف أعرافاً جديدة ء فإذا تطاول عل 
القاعدة فغْيرها أو ألغاها عد عمله هذا 
« شذوذا » وهو ساقط في حسابات الفن 
00 »؛ وإن اضاف إليبا أو 0 طورها 6 
وأضاف إلى الأعراف أو « غيرها » كان 
عمله « تفرداً » وهو هو أمر لايد منه للفئان 
العبقري المبدع » فاستمرار حياة أي فن 
وتجدده رهن بتوفر فنانين يملكون موهبة التفرد 
هذه ع 5 وحدهم القادرون عل الاضافة 
إليه ومنحه الهواء المتجدد الضروري لاستمرار 
حياأته . 


غرف 


هذه التعريفات للقاعدة والعرف 2 
وللشذوذ والتفرد » تنتبي بنا إلى وضع تعريف 
لمعنى « الأصالة » 7 « الشخصية » في 
الفن . فلكل فن شخصيته التاريخية » بل إن 
لكل فن شخصيته الاقليمية ع إن 
للموسيقى شخصية عالمية تحددها أسس 
عامة تشترك فيبا كل موسيقى العالم منل 
بداية التاريخ » ولكن تظل هناك أسس 
خاصة ترد بها شخصية الموسيقى الهندية 
عن شخصية الموسيقى العربية عن شخصية 
الموسيقى الافريقية » وهكذا . ولا يملك أحد 
أن يرد أي فن من شخصيته التاريخية 
والاقليمية تجريدا كاملا ع والشخصية من 
)) الشخص » والشخص هو الذات التي 
كونها الحاضر المتحول إلى ماض » فكل 
لحظة حاضرة ستكون مع اللحظة التالية مجرد 
لدظلة مضت » وما الشخص الا جموع 
لحظات متحولة نترام لتكون منبا الساعات 
فالأيام فالسنون . إنه إذن مجموع الماضي ‏ 
الذبي كان حاضراً والحاضر ‏ الذي ما 
يفت يتحول إلى ماكي جه له بالتفيان ١‏ 
الماصي والحاضر 5 »؛ واذث فالأصالة أو 
الحفاظ على الشخصية يعنيان الحفاظ على 
حور الماضي ‏ الحاضر ‏ الذي ينتظم كل 
الموجودات » وعندما هم أحدنا بفصل 
الماضي عن الحاضر فكانه يريد فصل بعض 
الشخص عن بعضه الآخر » أي قتله . 
وفصل حاضر الفن عن ماضيه يعني القضاء 
على أصالته أو شخصيته » أي القضاء عللى 
وحدة عضويته ), أي القضاء غليه 


والخلط كبير بين الأصالة والتقليد » أي 
بين الحفاظ على الشخصية وجمود هذه 
الشخصية » وكذلك بين تطورها وتغيرها : 


« فالثبات » الذي ينهم به بعضهه" 


المسلمين هو الجمود عئله » بيئا هو اللحفاظل 
على الشخصية عند المسلمين »ء و 
« التحول » الذي يريدونه لمحم هو 
« التغيّر » أي الانعتاق من الشخصية »ع 
بيا يريده المسلمون « تطورا » لا يلغي 
شخصيتهم أو يقضي عليها » إن الاسلام لا 
يدعو إلى « الجمود » بل إلى « الثبات » 
ولا يقبل « التتحول » أو « التغير » ولكنه 
يدعو إلى « التطور » أو « التمجدد » . 
والمسلمون الذين « ثبتوا » على الإسلام 
حققوا أكبر حضارة عرفتها البشرية على 
الاطلاقت حتى ذلك الحين » وحين 
« تخلوا » عنه في جانب و « جمدوا » على 
نصوصه » دون محاولة اسقاطها على العصر 
واستخراج احكام جديدة تستوعب حياتهمٍ 
المتغية من جانب آخر » تراجعوا تراجعا 
حضارياً مريعاً جعل منهم الآن ‏ وهم 
يعيشون العصر الذي دعوه , بعصر النبضة ‏ 
ف موؤاخرة الأم . لقد سقطوا سقرطا 
حضاريا مزدوجا » إنه سقوط فى الجمود 
« حين أهملوا إعمال العقل » وسقوط في 
التخي » حين تخلوا عن أركان الاسلام 
ومبادئه الأساسية إلى غيها . ان انصرافهم 
8 العقل .. خلافا لروح الإسلام ب 
أرقعهم في الجمود والتأخر » في الوقت الذي 


لم يثبتوا فيه على ما يجب أن يثبتوا عليه من 
مبادي»ء الإسلام » وكان ا بهم أن يعتزوأ 
على الغربيين بالعقل الذي كشف به هلاه 
أسرار الدنيا دون أسرار الدين ) على حين 
كشف المسملون به بعض أسرار الدين دون 
أسرار الدنيا ؛ رعم أنهم قادرون » بل 
مدعوون دينياً » إلى أن يكشفوا به كل ما 
يطيقون كشفه من أسرار الدين والدنيا ‏ 

« قل سيروا في الأض .. » أوَ ل يروا : 
أفلا ينظرون .. أو لم يتفكروا .. » إن 
الحديث الشريف الذي ينطلق منه هؤلاء في 
ابام المسلمين بالجمود « عليكم بسنتي 
وسنة الخلفاء الرإشدين من بعدي » لا 
يعني الجمود ‏ 5 أرادوا ان يزيفوا ‏ بل 
يعني الثبات » وأولئفك الذين حققوا الابداع 
في التاريخ الإسلامي ليسوا هم الذين خرجوا 
عن خط الإسلام والسئة ‏ 5 يذهبون ل 
من رافضة وباطنية ومتزندقة وملاحدة » بل 
هم الذين ثاروا على الجمود وأصروا على 
الئثبات » ورفضوا التحول ونادوا بالتطور : 
وإن الخلود لدقيقة بين جناحي كل طرف », 
وكثيرا ما انزلق بعضهم من شرف الثبات إلى 
درك الجمود »'ومن قمة التطور إلى حضيض 
التحول » وهو منزلق شيطاني كثياً ما 
يعترض العلماء » ولكن معظمهم ينجو منه 
ما رزقه الله من بصبية هي فضل من الله على 
المومن العالح ونجلة له وتشريف لقدره ع 
مصداقاً لقوله تعالى 9 انما يخشى الله من 
عياذه العلماء # . واذنث فالثبات الذي 


نع“ | 


يدعونا إليه الرسول عَيْدُهِ هو الذي حول 
المسلمين » ومعهم العالم الذي فتحوه » من 
الجهل إلى النور » وجعل الخط البياني 
لحضارتهم يتصاعد ما تمسكوا به وينحدر ما 
تخأوا عنه » ولثن دعانا حديثه السابق إلى 
الات فلقد دعانا حديئه الآخر الذي 
يتجاهل وجوده المغرضون ‏ إلى التطور 
والتجدد والكشف : « من سنّ سنّة فله 
أجرها وأجر من عمل مما إلى يوم 
القيامة .. » 


هذه التعر يفات كأن لابد منها قبل 
الدخول في دراسة القاعدة والمبج 
ومصادرهما » وواقعهما ومدى ارتياطه بالواقع 


الإسلامي المعيشي , 


مصادر القاعدة والملبج 

كيف يصل الشاعر إلى القاعدة وما 
مصادرها ؟ وكيف يضع الناقد منبجهه بازاء 
تلك القاعدة » وما مصادر هذا المبج ؟ 


إن التراث حو المحط الأول لأنظار الشاعر 
حين يريد أن يستند إلى القاعدة . فالارث 
الشعري الذي عتد إلى أكثر من خمسة عشر 
قرئا في التاريخ أضحى راسخا في وجدان 
الشاعر » وكذلك في وجدان المتذوق الذي 
يبدع له قصائده » وإذا تجاهل الشاعر هذه 
الحقيقة انقطعت الصلة بينه وبين المتذوق » 
أو ضعفت على الأقل » تبعاً لمقدار تجاهل 


ل 


الشاعر للتراث أو اهتامه به وهو بمارس 
القاعدة . وهذا التراث هو الجذور التي 
تغذي الواقع وتمنحه الرو ح » إذا كان الحاضر 
بمنحه الجدة والشباب » وذلك يعني أن البيئة 
تشارك ايضاً في وضع القاعدة أو بالأحرى 
في إخراجها بصياغتها الجديدة » فالتطوير 
الذي يصيب القاعدة » والتغيير الذي 
يصيب العرف » ثم الاضافات الجديدة 
علييما ) لايد أن تكون 0 انعكاسا 
لرغبات البيئة الحاضرة وإرادتها في التغيير , 
هي ادة مستعة اتطور تا فطر لجع 
ذاته ثقافيا واجتاعيا واقتصاديا وعَقديا . 
والشاعر يستجيب تلقائيا لهحذه الارادة 
استجابة غير شعورية على الأغلب » لانه 
جزء منها أيضاً » من غير أن ينسبى طبيعة 
الشعر التاريخية والاقليمية » فالفن الشعري 
نفسه » بغض النظر عن الجانب التراني 
مله.عء مصذر هام آخر من مصادر 
الشاعر » ولابد أن يحافظ على شخصية هذا 
الفن حين يستجيب إلى رغبات البيئة في 
التجديد » وإلا انزلق إلى مهاو لا علاقة لها 
يفن الشعر . 

وعلى ذلك يحتل التفرد المكانة الأهم بين 
مصادر القاعدة عند الشاعر » فالتفرد أولا 1 
وحسن تمييز الشاعر له من الشذوذ ثانياً : 
يمنحان الشاعر الجدارة محمل هذا الأسمء 
والشاعر الذي يفقد مصدر التفرد » فيظهر 
عاجزاً عن تطوير القاعدة أو تغيير العرف أو 
اضافة الجديد عليهما» لن يكون على 


الأغلب الا نسخة مكررة من نسخ كثية 
سبقته من الشعراء » ولن يكون دوره في 
حركة تطور الشعر وتناميه حقيقياً : بل 
سيظل على هامش هذه الحركة » يسير موازيا 
لها دون أن يكون له القدرة الفاعلة على دفعها 
إلى الأمام أو تغيير اتجاهها نحو الأفضل . 


أما المنبج فمصادر الناقد فيه تكاد لا 
تختلف عن مصادر الشاعر في القاعدة . 
فحقائق الفن » وطبيعته » ومقوماته التراثية 
المتنامية » المتطورة مع تطور البيئة » وتغير 
الواقع المحيط » ومدى استجابة الشعر ذا 
الواقع » كل ذلك يشكل المصادر الاساسية 
للناقد في سبيل استخلاص منبجه . ولكن 
ما نشدد عليه هنا بشكل .خاص هو اهتام 
الناقد بالبحث عن « التوافق » بين الفن 
والبيئة » ولا نقول « التطابق » بينبما » إذ 
ليس المطبلوب من الفن عامة والشعر خاصة 
ان يتطابق مع البيئة » بحجيث يشبهها في 
مرضها وعافيتها »ع وضياعها وهداها. 
وإيجابياتها وسلبياتها » ولكنه على العكس . 
مطالب بأن يلبّى حاجات البيئة فيشبعها , 
فيكون منه الدواء في مرضها » والحدى في 
ضياعها » والدفء في قرهاء و«البيد في 
حرها » والشبع في جوعهاء والري في 
ظمعئها ون عل 70 أن 'يحاسب الشاعر 
حساباً عسيراً حين يسقط ‏ وهو الطبيب 
في أمراض البيئة » فيضيف فيضيف إلى المرضى 
فريظا جنديدا + .يدلا عن إن يكون له دور 


الريادة والكشف ؛ والبحث عن الأمل ف 
مجاأهة الضياع 6 وعن النبور 2 ظلام الفساد 
والأميار الحضاري . 


واقع القاعدة : 

ولكي نصل إلى وضع خطوط عريضة 
لطموحات المبج في نقد الشعر الحديث 
عامة والشعر الإسلامي خاصة » واظهار 
الفرق من خلال ذلك بين المنبجين » يحسن 
بنا ان نتلمس واقع القاعدة في كليبما , 
لنذرك مثالب هذا الواقع ونقاط ضعفه , 
ونتبين مزاياه ومظاهر عافيته » فنحلل كلا 
من المثالب والمزايا تحليلاً يضع ايدينا على 
الداء والدواء معا 


إن الشعر العربي المعاصر » ولا نقول 
الحديث 'لأن المعاصرة تشمل المقلد والمجدد 
فمؤداها زمني » أما الحداثة فلا تشمل الا 
|لودد فمؤداها فني » هذا الشعر يسوده 
اتجاهان خطيران كل يشد بالشعر إلى 
الجانب المعاكس : الأول |نجأه يكرس 
القاعدة ويرى في تطويرها أو إغنائها أو 
لإضافة إليها خروجاً نائياً على الفن ؛ 
والثاني : اتجاه يدعو إلى تحطيم كل شيء » 
القاعدة والعرف » والفن كله » وإحلال فن 
جديد مكانه يأتحذ الأمنم القديم . 


إن الاتجاهين كليهما يسقطان في دوامة 
الخلط بين القاعدة والعرف » وهي دوامة لا 
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تسمح للمغلوب على أمره في تيارها الشديد 
بأن ينظر إلى الامور بتوازن وتعقل . 


فالاتجاه الأول الذي يدعو إلى نكريس 
القاعدة » ثم لا يمير في ذلك بين قاعدة 
وعرف » يخلط بين الأصالة والجمود » فهو 
يتحدث عن الأصالة ويعنى التقليد » وشتان 
ما بين الأصالة والتقليد » الأصالة في الشعر 
هي الحركة » والتقليد هو الجمود » الأصالة 
الحياة » والتقليد الموت » ومن أصحاب هذا 
الاتجاه من ينظر إلى التقليد من زأوية ضيقة 
جداً بحيث يغفل عن حقيقته المموهة في 
كثير من مظاهره التي لا تنجه إلى التراث بل 
إلى منابع أخرى تقلدها» فيظن أنبها 
التجديد . 


وهنا يجدر بنا الوقوف عند مظاهر التقليد 
امختلفة في الشعر العربي المعاصر » وإلقاء 
الضوء على حقيقتها للدلالة على أنها » رغم 
تنوعها وتعدد مصادرها » ليست سوى ألوان 
ف النقلياة..: 


إن الفاصل الذي يفصل بيت المقلد 
والمقلّد يمكن أن يكون زمانياً » أو مكانياً : 
أو زمانياً ومكانيا ا أو لا شي على 
الاطلاق . 


فحين يقلّد عربي الآن امرأ القيس أو 
أحمد شوق » فالفاصل بين الطرفين زماني , 


١7 


وهو بعيد في الأول » قريب في الثاني » وحين 
يقلد هذا العرني ششكسبير فالفاصل بين 
الطرفين مكاني وزماني مع » وحين يقلد 
شاعراً أوروبياً معاصراً مثل اراغون أو لوركا أو 
عزراباوند أو أودن يكون الفاصل مكانيا 
فحسب . ولكن حين يقلد هذا الشاعر 
العربي نزار قباني أو البياقي أو حجازي أو 
درويش فلا فواصل زمانية أو مكانية بين 
الطرفين عل الأطلاق » إلا أن نقول إن المقلد 
لابد أن يسبق المقلّد ‏ بكسر اللام ‏ ولو 
بزمن بسيط والقياس هنا ليس بين الشاعرين 
بل بين الشعرين » إذ لابد أن يسبق شعر 
الل شعرٌ الثاني حتى يتمكن هذا الأخير 
من تقليده . هذه الأنواع المتعددة من 
الفواصل الزمانية والمكانية حتى الشخصية »ع 
لا يمكن أن تخرج في حقيقتها عن برد 
التقليد . 


وهكذا يتورّع شعرانا المعاصرون بين 
ألوان من التقليد . واتجاه التقليد الزماني هو 
وحده المتهم غالباً لدى نقادناً » لأنه أوضح 
أنواع التقليد » وإذا اعترفوا لبعض أعلامه 
ببعض التجديد »ع كشوق وحافظ وبدوي 
الجبل ومحمد العيد ونور الدين صمُّود 
والجواهري والعطار » فإنهم يصرون على أنهم 
بالدرجة الأولى « مقلدون » والمقصود طبعا 
تقليدهم للقدماء من الشعراء العرب . 


إن معظم الشعراء العرب المعاصرين 


فالشعراء 0 1 - ف ا 
الول مل القرث العشرين عشراتٍ الدواوين . 3 
والنوسة للهجرية ثم عن سارف يكيم عن 
الشعراء » كانوا ‏ في الجانب الذي ارتأى 
النقاد أنه الجانب الجديد في شعرهم ‏ 
مقلدين للغرب » الغرب الرومانسي » أي أن 
المسافة التى تفصلهم عن أولئك الذين 
يقلدونهم مكانية بعيدة » هي المسافة بين 
الشرق والغرب ٠‏ وزمانية قريبة » وهي المسافة 
بينهم وبين ظهور المدرسة الرومانسية في 
فرنسا في نبايات الربع الأول من القرن التاسع 
عشر » إنبا إذن مسافتان : زمانية ومكانية ع 
على حين كانت مسافة واحدة مكانية عند 


الشعراء الذين التفتوا إلى القدماء من 
العرب » وشر التقليد ما فصل فيه بين 
الطرفين المقلد والمقلد أكبر عدد من 
المسافات وأوسعها. وإذا كانت المسافة 
الزمانية بين رومانسيي الغرب ورومانسيينا 
قريبة لا تتجاوز القرن فالمسافة بين الشرق 
والغرب بعيدة 000 وهي ليست تجرد 
الاف الكيلو مترات ؛. بل مسافة حضارية 
وفكرية وعقدية واجتاعية وثقافية ثما لا يمكن 
تقديره باية وحدة قيأسية » زمأنية أو 
مكانية » إنها أبعد المسافات عل الاطلاق » 
ومع ذلك تبدو غير واضحة لمعظم نقادنا فلم 
يدحلوها بين أنواع التقليدء بل على 
العكس » عدّوها مظهر التجديد الأول في 


الشعر العربي . [:هم في سعيهم الشقي 
المضني بحثا عن روائع التجديد في الشعر 
العربي المعاصر وجدوا في هذه الملاسم الجديدة 
على شعرنا مالم يعهدوه فيه من قبل : 
فتغافلوا عن أصلها وحقيقة اتضالا 
بالغرب » ومنحوها صفة التجديد التي كانوا 
يسعون لا كتشافها فيه . 


ولكن هذه المسافة البعيدة ل تكن لتتضح 
كثرا في إبداع الرومانسيين العرب » ذلك 
لأ رومانسية الغرب في حقيقتها ترجع : 
كثير من معالمها الفنية إلى أصول عربية » وما 
الخطابية » والغنائية ع والاغراق في الذات , 
وجموح الخيال » وإلاسراف في المبالغات . 
وانهالك في الحببء» والانطلاق في 
العواطف » والالتحام بالطبيعة » وامتزاجها 
بالمرأة » والانصراف إلى تحقيق أكبر قدر من 
الموسيقى اللغوية في الشعر » ليس هذا كله 
إلا بعض خصائص الشعر العربي التى 
يذهب كثيرون إلى أنها انتقلت إلى الغرب 
عن طريق الاندلس والحروب الصليبية » وكان 
لشعراء التروبا دور الأثر الكبير في هذا 
التواصل . ونحن لا نصرٌ على تأييد هذا 
الزعم » فلا قيمة له في هذه النقطة من 
البحث 2٠‏ و١‏ لكن الشيء المؤكلك هو أن 
الرؤمانسية الغربية تلتقي مع الرومانسية 
العربية » القديمة والحديثة » في كل ذلك : 
وان كانت في الحديئة أظهر منها في القديمة : 
فليست مظاهر الرومانسية العربية الحديثئة في 
حقيقتها الا تجسيماً ‏ قد يصل إلى مرحلة 


خضل 


« الكاريكاتورية »ه أحياناً ‏ لظاهر 
الرومانسية العربية القديمة » نقول هذا مع 
احتفاظنا بحق رفض إسقاط هذا المصطلح 
الفردي « رومانسية » على أي اتجاه فنى 
عرني أصيل » ولكننا لا نمتلك إلى الاآن . 
للأسف » المصطلح العربي البديل » والقادر 
على القيام بمضمون المصطلح الغرني عندما 
نطبقه على الشعر العربي . ومع ذلك 
فالمصطلح الغربي جدير بالابداعات العربية 
التي تخلت عن اصالتا ع والتي ارتضى 
اصحابها لأنفسهم حقاً أن يذوبوا في الاتجاه 
الرومانسي الغرني 5 رسمه رومانسيو الغرب 
لانفسهم . 


إن الشاعر العرلي حين يتخللى عن قيمه 
الاسلامية ه بل العربية حدّا أدنى ع 
فيستسلم إلى باس تنكره مُثُل مجتمعه » وإلى 
حب يعصف بكل مقومّات كرامته » وإلى 
عاطفة تذهب برباطة جأشه » وإلى خيال 
يجرده من واقعه » وإلى اتكماش يغلق عليه 
اسحياة » واعتزال للناس ينعد من أداء دو ره 
المسؤول فيهم » هذا الشاعر لا يعود جديراً 
بالملصطلح العرلي الذي نسعى للوصول 
إليه » وبإمكانه أن يبنا في ظل المصطلح 
الغري 3 مادام قل رصي لنفسه أَنْ يستظل 
بظل تعالم الغرب ويستسلم همومه وحمل 
امراضه . لقد رضي بإحلال القاعدة الغربية 
الاخملاقية التي لسك فيبا ) ورضي منها مأ 
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صدّره إليه الغرب من أدواء وانحرافات ما يزال 
يشكو البطنة منها . ومع ذلك فإن أعتى 
سدنة الرومانسية العربية » من أي القاسم 
الشابي إلى الزهاوي إلى العقاد إلى أحمد زكي 
7غ أبو شادي » إلى خليل مطران إلى علي 
محمود طه إلى جبران إلى شعراء المهجر 
جميعا » لم يسقطوا في شباك الرومانسية 
الغربية هذا السقوط الاستسلامي الكامل 
الذي يخلعهم من جذورهم وينميهيم إلى 
الدب 


إن الرومانسية. العربية ومعها اولفك الذين 
انتفعوا بالصورة الرمزية الغربية وباللفظة 
الرمزية وكذلك الواقعيون عل عغتلف 
اتجاهاهم » وأصحاب المدرسة الاليوتية 
الحديفة » يظلون أكثر اعتدالاً وانسجاماً مع 
أنفسهم ذمع التاريخ والبيئة والمسافة والمتضارة 
من اصيحاب مأ سمي بالقصيدة الحديثة أو 
الكلية . 


ومن المفسف ان تجد حتى في النخبة 

المتقفة من يخلط إلى الآن بين حركة التجديد 
الشعري المتزنة التى ترسّمت عندنا خطا 
الشاعر الانجليزي ت . س اليوت في أواخر 
النصف الأول من هذا القرن العشرين , 
وحركة القصيدة الحديثة التي يتزعمها بل 
يقوم بها بضعة سوريين ولبنانيين من مؤسسي 
بحلة « شعر » وعلى رأسهم ادوئيس 
ويوسف الخال وأنسي الحاج . 


لقد كانت الحركة الأؤلى ‏ ولاسيما بعد 
نضجها وتراجع أصحابها عن كثير من 
تطرفهم الذي بدأوا حركهم به كانت 
اخصب ما عرفه الشعر العربي إلى الآن من 
تزاوج بينه وبين الشعر الغربي » فقد كان 
اليوت أبا الشعر الحديث في الغرب » ثم ابا 
الشعر الحديث في الشرق . فاقتدى 
بتجديده أكثر شعوب أوروبا واسيا » على 
اختلاف في درجات تمثلهم له أو تخلميم عن 
شخصياتهم وأصالتهم » وكانت اشعار 
السياب «الملائكة والبياتي وشوقٍ البغدادي 
ونزار قباني وأحمد عبدالمعطي حجازي 
وصلاح عبدالصبور في أواخر الاربعينات 
واوائل الخمسينات من القرن العشرين 
الصدمة الأولى التى تلقاها اصحاب الاتجاه 
التقليدي الاول والتقليد الزمافي . وتم شدد 
من وطأة هذه الطجمة أنها جاءت غالبا على 
أيدي الاشتراكيين » مما أعطاها صبغا أحمر 
نبذتها به الاتجاهات الأخرى ولو قدّر ها 
أن تأي عل أيدي أناس أقل خروجاً عن 
خط الأمة » وأكثر تمسكا بمقوماتها الروحية 
والخلقية » لكانت حققت نجاحاً أكبر 
بكثير . ومع ذلك تنبّه أصحابها بعد بداية 
الحركة بقليل إلى تطرفهم » وإلى الأثر الحدام 
الذي يمكن أن تتركه حركتهم إذا اطلقت 
الحبل على غاربه » فتتراجع نازك الملائكة ‏ 
وهي أقل المجددين يسارية عن حطواتها 
التجديدية العروضية » ويتراجعم بعدها 
السياب عن ماركسيته » ومعها عن كثير من 


جوانب تطرفه الشعري . ورا كان تراجع 
هولاء جم ا بترأاجع أستاذهم الأل 
« اليوت » وارتداده عن ثورته الفنية » وتمرده 
على الكنيسة » إلى كاثوليكي متعصب » 
ومتمساك من جديد بمعظم المقومات الفنية 
القديمة للشعر الانجليزي . 


ولكن الحركة » حتى قبل أن يتخلى 
أصحابها عن تطرّفهم الفني » يمكن أن يقال 
عنها إنها حركة يغلب عليها الاتزان والعقل . 
فلشعرها عروضه الجديد القاتم على التفعيلة 
أو التفعيلتين » وهو لا يختلف في هذا كثيرا 
عن الشعر العرني الخليل » بل ربما لا يختلف 
عنه أبدا » كا اثبتنا في غير هذا البحث”' , 
فالشعر الخليل » في اختلاف اطوال البحر 


الواحد بين تام ومجزوء ومشطور ومنهوك م 
يكن عدد تفعيلاته ثابتا ضمن البحر 
الواحد ء والأمر هو نفسه في الشعر 
الحديث » ولكن على مستوى) القصيدة 
الواحدة بدلا من البحر » فالشاعر يستعين 
بمختلف الأطوال المعروفة للبحر وما يقرب من 
هذه الأطوال ضمن القصيدة الواحدة » ثم 
أن الشاعر يضطر في البحور 070 
خاصة إلى الالتزام بأكثر من تفعيلة واحدة 
د لآ اررق عن القع 11 ابدقد حنهدا 
بأسم « شعر التفعيلتين » بدلا من « شعر 
التفعيلة » إذا قبلنا هذا الاسم الأخير لهء 
ونحن نرفضه ء بل نرفض كل الاسماء التي لم 
تر فيه الا مجرد العروض » ومنها الشعر الخر : 
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«الشعر المنطلق » والشعر الابيض .. الخ . 
الحذه الحركة ايضاً لغتها الشعرية المفهومة » 
على غموضها » فهو غموض لا يتحول إلى 
إمهام واستغلاق » وقد قدمت للغة العربية 
كثيراً من الألفاظ الجديدة » وأحيت الفاظا 
أخرى ميتة تحتاج إليها لغة العصر » ومنح 
اصحاببها العربية اساليبهم الجديدة الموافقة 
للحضارة » في بساطتها وواقعيتها وتخليها عن 
الصياغات التقليدية البعيدة عن الإيقاع 
العصري » وهي أساليب قل تتشابه عند 
بعض الشعراء حتى تكاد تتحد . ولكن 
بعض الأقلام المبدعة المتفوقة استطاعت أن 
تكون لا مدارسها الاسلوبية المميزة التي 
انضوى تمتها شعراء للحقون كثيرون كأقلام 
صلاح عبدالصبور ونزار قباني وتحمود درويش 
والسياب وشاذل طاقة . وهذه اللغة الجديدة 
كانت تلتقي غالبا مع النزعة الخيالية مستفيدة 
من الاتجاه الرمزي الغربي ليكون من لقائهما 
صور شعرية متفوقة جديدة المنبع » جديدة 
التأثير » جديدة الاتجاه الفني . 


أما الحركة الثانية ع حركة القصيدة 
الحديثة أو الكلية أو التجريدية أو التشكيلية 
أو الكونية ‏ وقد كثرت اسماؤها من غير ان 
تصل إلى مدلول نبالي ‏ فهي حركة تهدم 
كل شيء من أجل أن لا تصل إلى شيء )2 
تدم الفكر واللغة والخيال والوزن 
والموسيقى ؛ وتفلسف هذا الحهدم فلسفة غير 
عقلية . ومهما قرأنا مسوغات اصحاببها لهذا 
الهدم الذي مارسوه على الشعر » فلن نصل 
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منهم إلى شيء يمكن ان نمسكه بأيدينا : مجرد 
ألاعيب لفظية تستعخدم الفاظا عليها و 1 
الفلسفة » و تستخدم استخداما فلسفياً 
بالمعنى العقلي للفلسفة ؛ وكثير منها صيغ 
مصدرا صناعيا دوث حاجة إلى المصدرية , 
أو حوفظ على لاتينيته رغم وجود بديل عربي 
له » أو اشتق من غير قياس أو بني على غير 
القاعدة العربية9 . 


وليست هذه اللغة من عندهم » شأنيا 
شأن الدعوة نفسها » فأدونيس وأنمبي الحاج 
ويوسف الخال وهئري صعب و«ابوشقرا من 
أصحاب هذه المدرسة ودعاتها أنخحذوا 
المذهب "ا هو من أعلام الشعر الفرنسسي 
المعاصر وعل رأسهم ملارميه وسان جون 
برس »ء ولاسيما حينا نال هذا الاير جائزة 
نوبل عام ١97٠‏ م ودرست شعره كاتبة 
فرنسية شابة اسمها سوزان برنار في رسالة 
للدكتوراه بعنوان '« قصيدة النثر » درست 
فيها هذا الفن منذ بودلير إلى سان جون 
ببرس » وأنحذ منها هذا الأخير معظم اهتامها 
في الدراسة » وكل ما كتبه النقاد العرب بعد 
ذلك في الدعوة إلى قصيدة النثر أو القصيدة 
الحديئة أو التقئين لما » اعتمد حتى في لغته 
والفاظه , وبشكل حر في أحياناً » على 
كتاب سوزان برنار المذكور 29 . 


إن مجمل حركتهم يمختصر بكلمتين 
اثنتين : قتل القاعدة » والقاعدة هنا تشمل 


كل جانب من الشعر : القاعدة اللغوية ‏ 
والنحوية » والبلاغية » والخيالية » والعروضية 
والموسيقية » وأولاً واخياً القاعدة الفكريّة . 
ا موضوع . ويدافعونت عن هذه الحقيقة 
بقولهم إن القصيدة نفسها هي موضوع 
ياو ولوس ود لابه 
أحمد هو روح أحمد ا أيضأ تخلو 
القصيدة من أية فكرة » انهم لا يعترفون بهذا 
الشيء البغيض الذي اسمه ( الفكر ) لذلك 
فهم حريصون على أن لا تطفو أية فكرة في 
قصيدتبم على السطح فغاية القصيدة ليست 
فكرية بل « لغوية » . 


فإذا جعت إلى اللغة واجهتك كتل من 
« الملصقات » ألصقت نيبا الألفاظ بشكل 
عشوائي لا يقوم في كثير من الأحيان » على 
قاعدة لغوية أو نحوية منطقية » فإذا انتظمتها 
قاعدة كانت مجرد هلوسة صوتية لا يمكن أن 
تؤدي إلى معنى . 


وقل يختلف اثنان حول جدوى هذه 
« الهلوسة » اللغوية فيقول المدافع : إنها 
تفجّر في نفوسنا مالم تكشف عنه اللغة 
التقليدية بقواعدها وأعرافها السقيمة 2غ 
وتصل إلى مالا تصل إليه من أعماق في 
دخائلنا » فتوحي لنا » بعلاقاجها الجديدة ) 


إيحاءات غريبة قد تكون غامضة وغير 
مفهومة ‏ - بلمعنى التقليدي لكلمة 
« مفهومة » ولكنبا إيحاوات -جديدة 
ومختلفة عن كل ما اثارته وتثين اللغة القديمة 
من ايحاءات . ويقول الرافض : ان هذه اللغة 
إذا سميناها لغة حا » وهي لم تعد تملك 
مقومات اللغة ‏ وظيفتها الاساسية قتل 
الموضوع والفكر في الشعر » وهو أمر 7 
يمكن أن يراد منه الخير للمجتمع . لآنه 
يحول الشعر عن وظيفته البانية الفاعلة ويتركه 
من غير أدنى وظيفة . وهكذا يختفى دور 
الشعر من المعركة التربوية والحضارية رغم أنه 
أعرّ ما ملكه وما يملكه العرب من فنون . 


قد يختلف الاثنان والثلائة على هذا ع 
فللباطل ألسنة كثية متلونة » وللحق لسان 
واحد لا يتغير » و من قوة ساطعة للحق 
وقفنت مخذولة أمام ببتان الباطل البراق » 
ولذلك نفضل أن نتجنب مثل هذا النقاش 
الذي يمكن للباطل أن يداوّر ويخادع فيه 
بلغته المتفلسفة المداهنة » ونذهب إلى حل 
أسبهل علينا وأيسر » وهو أن نبحث عن سر 
هذه اللغة عند الداعين إليها أنفسهم » بل 
عند من يتولى الريادة فيبا » فإذا كشفوا لتنا 
عن بغيتهم منها أراحونا من عناء البحث 
والنقاش ء واقناع من لا يريد أن يقتنع ) 
والاصطدام معه في سييل جاع إلى فهم مالا 
يغب أن يفهمه . إن المسألة تشبه اختلاف 
طبيبين على دواء لم يجرباه في أحد من المرضى 


يتل 


بعد , وهما لا يملكان إِلّا أن يقرا على غلافه 
عناوين المواد التي ركب منبها ونسبتها فيه » ثم 
لا يعرفان ماذا يمكن أن ينتج عن تفاعل هذه 
المواد » بتلك النسب التي حددها الصانع » 
من تأثيرات في المريض الذي سيتناول 
الدواء . ولكي يريا نفسيهما من عناء 
البحث والتجريب والمناقشة اتجها إلى صائع 
الدواء نفسه يسألانه عن ا الدواء . 
فقال : هذا الدواء صنعته خصيصاً للقتل : 
بامكانكما استعماله مع مريض يئس من 
حياته ويئستم من شفائه ففضلم له الموت . 
هو إذن سم في شكل دواء . وأدوئنيس رأئد 
هذه الحركة اليوم في سورية ولبنان ‏ وهي 
أصلاً لم تكد تتجاوز هذين البلدين خلا 


بعض التلامذة الصغار لما في العراق » 
وواحد أو اثنين في مصرء وهم لم يصلرا 
ابد » في أكثر نماذجهم تطرّفاً » | إل ما جم 
إليه الروأ أد ف البلدين المذكورين أدوئيس 
هذا يصرح في مواضع من كتبه'" ومقالاته 
بأنه يريد أن يحطم بهذه اللغة الجديدة كل 
احترام لدينا للغتنا » مادامت هذه اللغة سبه 


مقلسة عندنئأ بمحافظجيا على قواعدها 

اباو وبأنه ذا امعط 6 قدسية 

خطرراً يستطيع أن يعبر من 55 ل 

فينا كل احترام للمقدسات والعقائد واثل 

الأحلاق » وليلغي من نفوسنا كل تورّع 
عن انخرمات واحظورات , 
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ويكرّر أدونيس هذا المعنى دون أن يخشى 
رقيباً » فالاقلام التى تطوعت -خدمة افكاره 
والدعوة لمذهبه كثية وكافية لتسويم كل 
شي » مادامت تملك اللغة- المتفلسفة 
المداهنة التي تستطيع أن تدعّي أن النبار ليل 
وأن الليل نهار » ثم تنصرف بهذ لكتها وتلاعبها 
وتفيبقها لإقناعنا بان ما ذهبت إليه هو 
الصحيح ولا صحيح غيو . وهكذا أوجدت 
هذه الحركة كتابا ذوي نحل وأهواء شتى 
رغم اختلااف مرأمييم ومصاحهم 

على تسويغ الدواء ‏ السم للمريض » 
وإميامه بآن شفاءه ‏ ليس هوته ‏ 


وأدوئيس ختتم دعوته هذه لالغاء اللغة 
والمقدسات والمحرمات بدعوة صريحة في كتابه 
« الثابت والمتحول » للثورة على الله 
تعالى الله من خلال ممارسة الشاعر والمبدع 
لطلق حريته في الابداع الفني وأستمخلاصه 
هذه الخرية من خالقه التي « اغتصها » منه 
« من هنا كأن بناء عالم جديد يقتضي قتل 
الله نفسه » مبدا العالم القديم ٠‏ بتعبير آخخر 
لا يمكن الازتفاع إلى مستوى الله الا بأن نهدم 
صورة العالم الراهن ع وقتل اللله نفسه ع مبدأاً 
هذه الصورة » هو الذي يسمح لنا بخلق عالم 
اخر» ذلك أن الانسان لا يقدر أن يخلق 
إلا إذا كانت له سلطته الكاملة » ولا تكون 
له هذه السلطة إلا إذا قتل الكائن الذي 
سلبه إياها » أعني الله . وببذا المعنى نفهم 


كلمة ساد » التى تقول ما معناه أن فكرة 
لله هي الخطأً الوحيد الذي لا يستطيع أن 
يغتفره للانسان » لانه بخلقه هذه الفكرة 
رضى أن يكون لا شيء إزاء الله الذي هو كل 
شيء. كذلك نفهم فكرة قتل الله عند 
نيتشه ... وفي امجتمع العرلي يمخاصة حيث 
تقترن فكرة الله الكلى القدرة في السماء 
بفكرة ظله اخليفة أو الخاى الكلى الظلم على 
الأرض »ء ولا تمكن الثورة على هاتين الفكرتين 
الا بتأسيس فكرة تناقضها وتتجاوزهما في 
ان : فكرة الانسان الكلى الرفض والكلي 
الحرية ... ومن هنا كان رفض التقاليد ؛ 
شرائع كانت أو عادات » شكلا من أشكال 
الأمل بنظام آخر ينتفي منه القمع بشتى 
أنواعه » وفي مثل هذه اللحظات تكون 


سيادة الفوضى أكثر أثمية من سسيادة 
النظام » لان سيادة الفوضى هنا هي سيادة 
لقانون الحرية الفطرية على قانون الحرية 
الوضعية ... والانسان ضعيف عابر على 
الأْض » صحيح هذا أيضاً لكن لا لكى 
يعنى هذا » أن يتقلص الانسان مسافرا في 
وهم دار ثانية يقم فيها إلى الأبد» كا يعلم 
الدين أيضا » بل لكى يعني أن كونه ضعيفا 
فرصة الوجود الوحيدة لحي يعيش ححياته 
بملء كامل .. ان يحقق الانسان اليراءة 
بالخطيئة نفسها » والدين بامجون » وأن يحطم 
القيود والقوانين » معلنا شرع الحرية : ذلك 
هو ما يطمح إليه أبو نواس . وإذا كان لنا 
أن نختار بين متديّن تضعه الحرية في مازق » 


وما جن يتخذ من هذا المأزق مخرجاً » فإنّنا 
نختار الثاني » لأنه يعرف من الحقيقة أكثر 
نما يعرف الاول » أعنى أنه أكثر قدرة على أن 
يساعد في تحرير الأنسان »© . 


فهل لأحد بعد هذا أن يظن الشفاء في 
السم » وهل من العقل والمنطق أن يتهادى 
حتى اثنان في النقاش حول نتائج هذه 
« الثورة » اللغوية على الشعر العرني وعلى 
الحياة العربية الاسلامية كلها مادام 
« صيدليهبا » قد الخحبرنا بالحهدف من 


تركيبها ؟ 


هذا التفنيد « للأدونيسية » ليس دعوة 
إلى تكبيل اللغة والابداع الشعري بالقيود 
والعودة ببما إلى عصور الجاهلية . إن شذوذ 
التفرد هدف لن نفتاً ندعو إليه في اللغة 
والعروض والخيال والفكر » ولكن حين 
يتحول هذا الشذوذ إلى انحراف ويتحول 
الانخراف إلى « ظاهرة » وتغدو هذه 
الظاهرة دعوة إلى القضاء على كل شيء ع 
عدم كل شيو عنم ارت شريؤ عن بعد 
ذلك » فلابد لكل ذي عقل من أن يقول : 
. 


إننا نعترف بأن لكل قاعدة شواذ » وهذا 
ا يعني ان الشواذ ستستقر من بعد على 
هذه الصفة » فاللغة لم تتجدد الا عن طريق 
الشاذ: 7ج اللمتفرة: مادام مرتبطا يجذورها 
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الاساسية غير منقطع عن روحها وطبيعة 
تركيبها » ثم لا يلبث هذا الشاذ ‏ وقد 
أبدعه العباقرة الذين عرفتهم اللغة ‏ 
ينقلب مع الزمن إلى قاعدة . فالقاعدة إذن 
بنت الشاذ ‏ المتفرد » وكل شاذ متفرد 
مرشح ل يكون في المستقبل قاعدة » ما 
توفرت له شروط الاتصال الاساسية بالقاعدة 
التى شدْ عنها » فإذا عدم هذه الشروط ظل 
حرماً شاذاً تائها في فضاء الزمن » دون أن 
يجد له مداراً أب يستطيع الارتباط به 
والانتساب إليه » ومن ثم العنور على مكان 
ثابت راسخ له في هذا الكون الذي ين 
كل ما فيه على القاعدة . وإذا كان الكون 
الفضالي يتيح للأجرام الجديدة المتمردة أن 
تجد لما فراغات تتخذ فيها مداراتها الجديدة ‏ 
فإن الفضاء اللغوي لم يعد قادرا على منح 
المتمردين عليه مثل هذه الفرصة الفراغية » 
أن عصر التكاثر اللغوي قد انتهى والمدارات 
اللغوية قد ملأت كل مكان في الفضاء 
اللغوي 2 و تعد هناك فرصة لطرح فكرة 
( لغة جديدة ) تنسلها لغة أقدم . أما 
الشذوذ اللغوي فقاكم قيام اللغات التي 
يصدر 0 » ومادام اسمه شذوذا فسيظل 
اسمه موحياً بوجود القاعدة التى شد عنما ؛ 
وما دامت القاعدة قائمة فستظل قادرة على 
نسل « شذوذ » جديد 031 يوم » ومأ دام 


الشذوذ يتكائر ويتنامحل , »؛ فسيظل هلا دليل" 
عل و جود القاعدة 3 وان 9 أرتياطه هله 
القاعدة ع ومادام مر تبطأ بقاعلة فسوف نظل 
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قادرين على قياسه ومحاسبته من خلاها , 
ورصد مدى أصالته في الشذوذ عنها » أي 
مدى صحة بنوته لما وامكان اعترافها به 
وليداً شرعياً متفرداً قادرأ على خوض حياته 
الجديدة التي اختارها لنفسه . 

أما الشذوذ العروضي فيبدو أمره أقل 
خطراً عند هوّلام الشعراء مرع أمر اللغة ما 
تمسكوا بالخيط العروضي الدقيق الذي ود 
الشعر من النثر » فإذا ما حاولوا أن يقطعوا 
هذا الخيط الفاصل الدقيق » ويُلبسوا الأمر 
علينا في تميبز الحدود الفاصلة بين الفن 
الشعري والفن النثري » بدأ أمره لا يقل 
خطراً عن أمر اللغة . 

وفيما سمموه « قصيدة النثر » أو ما 
افترضنا تسميته ب « النثية » أو 
« المزمور » تتجلى هذه الخطورة عللى 
حقيقتها ؛ لأ أصحابها يأبون الا أن 
« يوطنوا » نترهم في أرض الشعر » فهى 
عملية استيطان كامل لاا يرضبى فيها 
المستوطن الجديد ‏ عل مبدأ العصر _- 
مشاركة المستوطن القديم له في الأرض التي 
يملكها هذا الأخير » انهم يصرّون على أنبم 
يسمُون عملهم شعرأ » ثم لا يكتفون بهذا بل 
يؤكدون أن ما يكتبون هو وحده الشعر » 
وأن ما يكتبه الآخرون » مما جاء على أوزان 
الخليل أو ما طرأ من أوزان جديدة وأغاط 
عروضية مستحلثة » ليس شعرا ولا علاقة 
له بالشعر الحقيقي » مادام متمسكاً 


بالوزن 7 أي وزل »© ويدهبون إلى أبعدل من 


ذلك فيسمّون هذا الموزون نثرأأ» ا فعل 
ادونيس حين نحدث في إحدى ماضراته عن 
قصيدته الخليلية الاخيرة التى نظمها عام 
عم بعنوان « نحية إلى ثورة إيران 
« فقال إنها ‏ بلأها جاءت على الوزن 
الخليل وما يبره هذا الوزن طبعاً من فكر 
وخيال ولغة ذات طبيعة خاصة ‏ ليست 
إلا نثرا"» . هذه الاوزان ‏ قديمة ومحدثة ‏ 
إن نقول إنبا فحسب حصيلة خمسة اللاف 
أو ستة الااف عام من الابداع البشدي0" ع 
وانها أصبحت أكثر رسوخاً من أن يستطيع 
أحد خلخلتها وزحزحتها عن مكانها » ولكننا 
نقول إنها » وإن أي وزن قديم تقليدي » / 
حديث مبتكر » بمثابة « الجنس » 
الشعر فإذا نخل عنه اعرايوم 
إن نقاط التشابه كثيق بين المرأة والرجل ولا 
يغير من أنوثة المرأة 3 من رجولة الرجل أن 
يفقد احدهشماأ يديه أو رجليه أو عينيه أو 
لسانه أو 'أذنيه » ولكن شيعا بانعيدا محددا لو 
تغير في الرجل فقد رجولته ولو تغير في امرأة 
فقدت أنوثتها » هذا الشيء هو الذي يحدّد 
« الجبس » في كل منهما. وهكذا من 
الممكن أن تتداخل لغة الشعر وخخياله وأفكاره 
وأنغامه مع ما يقابلها في النثر» ولكن أن 
يفقد الشعر « الوزن » فهذا يعني حوله إلى 
« جس » آخر حتما . إنه الشذوذ لا 
التفرد » سُدَوذ من نوع فريد » وهو لي 
الحقيقة « أغبى » أنواع الشذوذ » لانه 
شذوذ لم يخرج من رأس صاحبه بل من 


رؤوس الاخخرين الذين تفصله عنهم مسافات 
حضارية هائلة » إنه شذوذ وتقليد معا » وكل 
منبما ؛ منفردأ : أمر مرفوض عندئا وعنل 
كل ذي تفكير مخلص سل » فكيف بالأمر 
إذا اجتمعا معا ؟ 

إن هذا التفريغ « الذي يمارسه أصحاب 
كل من « قصيدة » النغر و « القصيدة 
الحديئة » على شعرائنا ليخرجوهم من 
وظيفتهم الأساسية الفاعلة » المتجهة إلى 
البناء لا الهدم » قد يصيب مقتلا فيمن يقع 
فريسة له» لقد كان محمود درويش أول 
ضحية بين الشعراء الفلسطينيين تسقط في 
شباك هؤلاء » وظل لسنوات يتخبط في 
خيوطهم العنكبوتية منذ خروجه من الأرض 
المحتلة بعد هزيمة ١91‏ م ؛ قلم يعد شعره 
بسمع لا من الفلسطينيين ولا من كل 
الثوار » إلى أن ثاب إلى شعره أخيرأ » وأعلن 
« توبته » عام ١51/8‏ م» وأعترف بأنه 
بالغ في التعقيد والغموض » وأن الموقف 
يتطلب منه الان أن يجرب « مهارة 
البساطة » » وقد حقق هذا من بعد في 
مجموعته الأحيرة « أعراس 6" التي تخلع 
فيها ثوب القصيدة الحديثة وبدأ على حقيقته 
شاعرا ثائراً أصيلا . 

جار جار جار 

فما موقف الشعر الإسلامي تجاه 
القاعدة » وهل نمسلك بها إلى درجة التقليد . 
أو تخلى عنها إلى درجة الشذوذ والانخلاع » 
أو كان بين ذلك قواما ؟ 
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الشعر الملتزم ؛ 
والشعر الديني العام » أما الشعر التعبدي 
وهو الذي يقتصر على ابراز علاقة الخالق 
بالخلوق فسوف تُعرض عنه الآن وفاء بما 
أذناه عل أنفسنا من عهد في بداية هذا 
البحث » وهو أن نقتصر ما أمكتنا ‏ 
مرحلياً ‏ على الجانب العقلي في الإسلام أو 
بالأحرى الجانب الممكن ادرا كه وفهمه 
بالعقل البشري القاصر في طبيعته عن ادراك 
العلاقات الغيبية الروحية التي تربط بالق 
بالخلوق » وهذا لا يحرم الشعر التعبدي أبدا 
من صفته الدينية والفنية معأ » ويمكن أن 
تحتل دراسته مكانبها اللائق في غير هذا 
البحث عندلما نتوجه بالدراسة إلى المومنين 
وحدهم » أولكك الذين ملكوأ البصية 
العاقلة التي يكن أن ف مناب العقل قي 
ادراك العلاقة الروحية بين الله والعبد , ادراكا 
تتجاوز الطاقة التي بذلتها البصية لتحقيقه 
كل طاقة يمكن ان يقدر عليبا العقل في هذا 
الخال .» فطاقات البصية هائلة وغير محدودة 
ولا تقف أمامها طاقة العقل القاصرة 
المقيلة , 

ورم اصطباغ الدعوة إلى الالتزام في 
الشعر بصبغة بعيدة عن الإسلام » فهي 
صبغة اشتراكية وجودية غالباً ؛ ارسي 
الان اتجاهاً فكرياً استطاع أن يحقق احا 
الالتزام الكامل في شعرهم كلاتجاه 
الإسلامي » وكأنما ألبس الشاعر المسلم ثوباً 
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من روح الإسلام » لا ينطق إلا منه ولا 
يصدر الا عنه » وهو إن رأى الاشترا كي 
يدعو إلى التقشف و«المساواة » ثم لا تكون 
حياته الا نموذجا للترف والرفاه والعنصرية 
الحزبية أو المذهبية أو العقدية » فإنه يؤمن أن 
الثورة لاب أن تبدأ من داخله هو أولا : 
وشق الصدور وأضرعم بها مهجة الزاحفين 
وغير هوانا » وغير رؤانا .. 
وأشعل بها ثورة لليقين 9" 

وان تبدأ الثورة من الداخل يعني أن يعمر 
الإيمان قلب المسلم ليرتفع به فوق الطين . 
وليحرّر روحه من قيود الأرض وأوشاب 
الرغبات » وساعهذ له أن ينتظر النصر من 
عند الله : 
فإذا انساب ضياء الفجر وعياً في الصدور. 
وتلقته غراس المجد بالقلب البصير .. 
وتعالت عى حضيض الأزض غايات المصير. 
فأرقبي إذ ذاك فتحاً من يد الله القدير .. 9" 

وبدهي أن يشعر المسلم بالتمزق وهو يحس 
الاسلام نبيضة في قلبه » ودفقة في شريانه ؛ 
وصرخة في ضميووء» وهواء يملا عليه 
متنفسه 2 ثم يلتفت حوله فلا جد للاسلام 
موقعاً على الأض : الكفر والنحاد والزندقة 
والفجر تملا كل مكان ؛ ولاسيما في ديار 
الإسلام فآين يذهب المسلم بنفسه : 
وأصبح لا يُرى في الركب قومي 

وقد عاشوأ أكمنّه ييا 

وآلفي وآلم كل حر 


سوال الدهر أين المسلمونا 96 ) 


هذا التمرق الداخل الذي يعانيه الشاعر 
المسلم كان يمكن أن يودي بالآخخرين إلى 
الضياع واليأس والأنطواء على الذات » وقد 
حدث هذا للرومانسيين العرب غير 
الصادرين عن الإسلام في فكرهم وحياتهم » 
وقبلهم لرومانسيي لغرب أيضا . ولكن 
المسلم وقد تسلح بنور القران كانت ذاته 
هي ذات الاخرين , ذات الأمة الاسلامية 
جمعاء » ونم يكن لينطلق أبدا من ذاته الفردية 
والاسلام ديه الجماعة » إنه الدين الذي 
يو حل بين «أنا » و «أنت » و 
72 هم 1١‏ . 
وأنا وأنتَ وأمْتى ميعاذنا 

قدّر يل نفاضة الأصنام-0) 

ولكن هذه الجماعية لا تتحول بالشعر 
عن طبيعته : فنا غنائياً ذاتياً بالدرجة 
الألى » فالشاعر المسلم يدرك أبعاد هذا 
الفن تاماً » ثم يحاول أن يوفق بينها وبين 
الابعاد الاسلامية من غير إخلال بالمعادلة 
بين الطرفين » وفي هذا السبيل يلجأ إلى 
عنصر « الانسان » في الذات البشرية 
فيحاول أن ينمّيه » ممجدا « الانسان » في 
المسلم » نائياً به عن المذلة والصغار اللذين 
انتبى إليهما في المذاهب الاشتراكية نحت 
شعار : الجماعة لا الفرد » فلا يمكن 
للجسم إذا فسدت خلاياه أن يصلح بناؤه : 
ولا يمكى للجماعة إذا فسد افرادها وذلوا أن 
تكون جماعة قوية معافاة » إذن فالانسان 
وكرامته وحريته أولا في الإسلام : 


ل 


فارباً بنفسك أن تكون وأنتَ ذو 
الروح المكرم للهوانٍ أسما 
إن الذي بيديه فافك مدا 
للأرضي يغضب أن يراك قب |”1) 
ورغم ذلك فإن الشاعر المسلم لا يتعامى 
عن حقيقة أن الانسان طين ع وأن نازعة من 
نوازعه تشده إلى ذلك الطين » وأخرى تحاول 
أن ترتفع به به إلى السماء » حيث القبس من 
روح الله ١‏ فيس أحد بمثل هذا الصراع 
بين نوازع لض والسماء كالمسلم » ولا 
يستطيع أن يعي حقيقته مثل المؤمن المفكر 
مسجم مع نفسه » والذي يقر بحقيقة هذا 
الصراع واستتحكامه من نفسه © فالفضيلة 
والرذيلة كلتاهما تعيشان في داخله : 


يتعاقبان علئ : طين هابط 
وشعاع شوق منقذ ندالي9"' 


والشيطان « الجبس » يحتل المكانة 
الأزلى بين أذرعة الطين التي تمتد إلى المسلم 
لتغرقه فى حمأتها » فأني له أن يتجتب 
الصدام مع هذا الوحش »2 قر يعيش في 
داخله ويسري في دماثه » خخلافاً لكل الماثم 
الأخرى : ١‏ 
ما فتيء الشيطان يغريني 

هل شي بها 
أخاف إن لم يحيني ربي 


سن وسوسات الرنة 0 


إن مثل هذا الصراع الداخلي العارم له 
يمكن أن يحس به غير المسلم » والالتزام 
الاشترا كي أو الوجودي لا يملك الأساس 
الروحي الذي يوجد في نفسه الطرف الثاني 
من هذا الصراع » فالطين عنده هو كل 
شيء ع معركته في الحياة ‏ أن سيت 
كذلك ‏ ذات قطب واحد لا وجود فيه 
للشد والنزاع » وصوت الطين يعلو على كل 
صوت يمكن أن يظهر إلى جانبه » فما 
الوازع الذي يمكن أن يوجد معادلة الصراع 
هذه عنده ؟ ومن أين ياتيه مثل هذا الوازع 
مادام يرى في الجنس سلعة مادية لا تختلف 
في قيمتها عن أية حاجة بشرية اخرى ؟ 
واستسلامه لشيطان الجنس يغريه 
بالاستسلام إلى كل الشياطين على أنواعها , 
ولذلك نجد استسلام البشر للشيطان الأول 
مرتبطاً باستسلامهم للشياطين الأخرى على 
الاغلب ؛ وهو استسلام بلغ في هذا العصر 
حدا لم يمحلم به الشيطان نفسه » بل ان 
الشيطان ؟ يقول محمد أقبال في ملحمته 
الشعرية ( رسالة الخلود ) لم يعد يرى 
الانسان المعاصر جديرا بخصومته » ويدعو 
الله أن هبه خخصما جديراً بالمنازلة بعد أن 
وصل أنسان العصر إلى درك من الانخطاط 
لم يعد يغري الشيطان باقتناصه والسعي إلى 
اغرائه . وهكذا يتحول الواقع الإسلامي من 
حول الشاعر إلى مجموعة من البوّر المريضة 
التي تنشر الفساد والضعف والتقهقر 
والاخطاط في بلاد الاسلام . 


كفر وخمر وإلحاد وزندقة 
وفرقة طوحتُهم واختلافاث9" 


وبدهي أن تنبت هذه البور حكاماً 
يحملون في داخلهم كل مقوماتها » وماذا 
ننتظر من مثل هؤلاء الحكام الا الامهيار تلو 
الامبيار » والمزيمة تلو اطزيمة » والنصر الوحيد 
الذي يستطيعون تحقيقه هو على مواطنيهم 
العزل الضعاف : 
لكنى نسيان القيادة ربها 
هدم الذي قد شاذده الإسلام 
ولَوَ ان أستار الفضائح هُتَّكت 
لععنرت برؤوسها أقدم 
أعلى شعوبكم صوارم نقمة 
وعلى يبود سماحة وسلام7"" 
وليس لنا أن ننتظر من مثل هؤلاء المتكام 
الا التراجع والخيبة واخيانة. والارتباط بين 
مأساة فلسطين والانبيار الخلقي والديني عند 
وقد عهدنا أنخحا الدنيا وعابدها 
مستكيرا وهو عند الروع رعديد 
فهل يحرر اوطانا وينقذها 
من المهالك سكير وعربيد ..؟2» 
وعلى الرغم من أن التيار الدنيوي الذي 
يقوده معظم حكام المسلمين » بما فيه من 
مروق وفجور ومحلل وإلحاد » هو المسؤول 
عن كل هزائمنا وتراجعنا الحضاري » يظل 
المسلم هو المتهم بالخيانة » والمثهم بالرجوع 
إلى الماضي والتعلق به » وهى التهم الوحيدة 


وهأ 


التى اعتادوا توجيبها إليه لأمها وحدها التي لا 
يراها المواطن أو رجل الشارع بأم عينه » وان 
الرشوى » والفساد الحكومي » والسرقات 
الكبرى على مستوى رؤوس الدولة » والظلم 
الاجتاعي ٠‏ «القييز المذهبي والعنصري 
والطائفي والاقليمي والعشائري الذي حل 
محل الفييز الطبقى » بل أضحى تمييزاً طبقياً 
جديداً ينال فيه أهل الحكم كل شيء ويحرم 
الجانب الاخحر من كل شيء » هذا الذي 
بحسه المواطن العادي » ويشقى بمعاناته منه , 
ويشير فيه إلى الام بوضوح متهم بل 
مدينا » هذا كله يتعامى عنه الام ثم لا يجد 


ما يوجهه إلى المسلم إلا الخيانة والرجعية ع 
التبمتان الوحيدتان اللتان لا يمكن للمواطن 
العادي أن يميزها أو يعرف من هو الجدير 
بأن توجها إليه : رجل الدنيا الذي يقبل 
عليها ليأخذ منها كل شيء قبل أن يفوته كل 
شيء » فهو لا يرجو الأجلة » فليعبٌ إذن 
من العاجلة ؛ أم ريجل الدين الذي 7 
بالاخخرة وبالحساب العاجل والاجل » 
بخشى عذاب الله في نفسه وفي 0 
قبل أن يخشى عقوبة الحا ؟ 
ماذا أقول لسيد 
ترق جهول أبعي 
مولي إني 5 7 
إن كانت الدنيأا هني 
نفسى ‏ 6 علمتغئي 
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وهكذا لا تبقى الا عهمة الخيانة سلاحاً 
للطغاة ضد أصحاب الفكر الإسلامي الثائر 
بحولونه. من صدورهم التي يتوجه الشعب 
باصابع اتهامه إليها إلى صدور هؤلاء الشرفاء 
الابطال » إنها مشكلة كل مسلم يعي دينه 
اليم ويحمله عذابا فوق كتفيه : 
أما حكايتنا فمِنْ لونٍ الحكاياتٍ القديمة.. 
تلك التي مضي وبأ التاريخ, داع ألعه , 
الحآم الجَبارٌ والبطشُ المُسلّح والجرمة .. 
وشريعة نم تعتروف بالرأي أو شرف 
الخصومة 3 
ما عاد في تتورها الحضارةٍ الانسانٍ قيمه.. 

عا جاجعار 

عا الل 
وقضاته سلفاً قل ارتشفوأ دمه .. 
لا يرنجى دفعا لبهتانٍ رماهٌ به الطغاة .. 
امحرمون الجالسون على كراسي القضاه .. 


يفيف 


كذبوا وقالوا عن بطولته خيانة .. 


وأمامنا التقرير ينطق بالادانة .. 

هذا الذي قالوه عنه غدأ يردد عن سوأه .. 

ما دمت أبححث عن أب في البلا ولا أره 5 
من أنهم قاموا إلى الوطن الذليل فحرروه .. 

لو كان قا ذاك ما جاروا عليه وَكبلوه .. 

ولّما رَمَوا بالخرٌ في كهيف العذاب 


ليقتلوه . . 
0 اس 2 / هَ 
ولما مشوأ للحق 2 وام السلاح 
50 إفقة 
خخ ر سوه . . 


واذن فكيف الخلاص من شر هؤلاء 
الطغاة وهم يتعشبول 13 اثر للخير أو 
الصلاح أو الاستقامة قُ البلاد 
فيستأصلونه ؟ ماذا يبقى من بعد غير الموت 
أو النفاق ؟ 
هذا الذي كتبوه مسمومٌ المذاق .. 
م يبق مسموعا سوى صوتٍ النفاق .. 
صوث الذين يقدّسون الفرد يمن دونٍ 
الآله .. 
0 
ويسبحون غجمله 2 ويقدمون لْه 
الصلت ١‏ (4') 


انبا مأساة السك الواعي في غربته 
الفريدة من نوعها , تعزله عن أمته زوطنة + 
وتجعله عاجرا عن مارسة دوره تجاه الأرض 
والانسان وهو الذي يشعر أنه يحمل لما 
مشعل احق والخلاص » ولكن حامل الظلام 
هو الذي بيده مقادير الشعب والوطن : 


عزّ إدراكتا لغور قرارة 
ضَفرٌ الغارٌ للجبان وأقصى 
عن جبين الشجاع إكليل غارة 
حاد بالتخلصين عن جدد المج 
د مُعيناً عليه بعضّ شيراره 
فتنة تلك في الورى واختبار 
ين يمضي زماثنا في اسحتباره©') 
إن' الملاحظة السريعة للشعر الإسلامي 
الملتزم تجعلنا ندرك أنه وحده الذي كان 
يبحث عن الحقيقة دون نفاق أو مواربة , 
ودون تعام عنها وتشاغل بغيرها » حين كان 
الاشترا كي الملتزم منصرفا إلى الحديث عن 
خبز العام وعرق لهام » كان الإسلامي 
الملتزم منشغلا بما هو أهم من الخبز والعرق » 
فليس بالخبر وحده يحيى الانسان . إن الذي 
يطالب بخبر الفلاح والعامل نسي وطن 
الفلاح وخيانة الحام وتحلله ومروقه وسرقاته , 
إذا كان الاقطاعي قد امتص عرقه فالحام 
الان يعمتص دمه ومستقبله » وإذا كان 
الرأسمالي قد حرمه من بعض الحقوق فالحام 
الاف يحرمه منها كلها » بل يحرمه حتى من 
صوته وحتى من جيشه الذي كان يرجو أن 
يحمي له أرضه , ثم ماذا..؟ ليس الا 
النفاق » وكأن النفاق قد غدا جزءاً من 
طبيعة الناس » فرأيت بعض الرجال ممن 
بحمل شعار الإسلام بطريقة ما يصفق للحام 
ويفتي له بما يشاء ووقت يشاء » والشعب في 
ذهول عما يحدث : 


١ 


شيخ يناهرٌ عمره السبعين عاما هر مسبحة 
وقال 1 

فتدافعتٌ جثث الحقائق في الخلوق مشوهة 
ولوىّ أحاديث النبي وساقهر” تقربا خليفتَكَ 
قد كان يفعل مثل ذلك في بَلاِكَ سابقاً 
وال كان يقول ذلك اليا من خيفتكُ 
مَئْلا تراه اليوم بدفعه ليخطبت ف الجموع 
منافقاً ؟ 

أهو التطوعٌ بالنفاق ؟ 

والزورٌ أمسكٌ بالخناق ..؟ 

والشعبٌ ليس له تلاق 

لا صوتٌ يعلو فوق صوتِ منافق في 


مور .. 
عاج عاج جار 
ياراقداً طيّ الجحم ولا جدال 


كلتك أمكُ 5 قتلتٌ لها الرجال 
لكنتي ريك إن بن الخيال 
فلقد عرفت طبيعة الجبنٍ الكرمية فيِمُو 
فأخذت ثارّك قبل موتك متهم *") 

إن التزام الشاعر الإسلامي التزام مر 
100 غالبا مأ يبدأ بالقلم وينتبي عدم : 
وكثير من الشعراء الملتزمين إسلاميا التفت 
حبال كلماتهم حول أعناقهم » وطعنوا 
بأقلامهم وهم في العشرينات أو 
الثفلاثينات ١‏ ومع ذلك فركب الشعراء 
مستمر » والمقصلة تعمل » والحياة تتحرك 
بانتجاه الاسلام » ها عرفت تمرك للاسلام 
منذ قرون فتكا بالمسلمين يضارع فتك 
حكامهم بهم اليوم » وف الوقت نفسه ما 


١ 7ه‎ 


عرفت تمحركاً للإسلام منذ قرون يضارع 
تحركه اليوم » كلما ازدادت متوالية البطش 
سرعة ازدادت همتوالية التحرك الإسلامي 
جموحاً » كلما اكفهر الأفق ازدادت كرة 
الأمل اتساعاً » وترقب الممنون نصر الله : 
إن روح الشباب لا تعرف اليا 
سّ وليسث تخشى صروف القضاءِ 
عصرنا لا يُطينُ في المركب الم 0 
ار شكوى ضراعةٍ أو بكاء 
نه يطرح الحشيمٌ على الدر 
ب حطاما تذروه ريح الفناء 
ثم يمضي على الرفاتِ ويبني 
من حطام الردى صروح البقاء 
نهم ينتظرون البناء بعد الهدم » :والفجر 
بعد الغسق » واليابسة بعد الطوفان » إن 
الأمل لا يفارقهم وهم يعيشون أصعب ممنةٍ 
عاشها بشر : 
كأنتي ألمح . الطوفان متحسراً 
ويس الفناء إذا ما حا إقدام 
يني وبهدم لا يبقي غلى دَجلٍ 
والحقّ ركنانء بتاء وهدام 
وهنا يبدو الفرق شاسعا بين واقعية 
الالتزام الإسلامي وكل الواقعيات الأخرى ء 
فاليأس الذي أشاعته الرومانسية فى هذه 
الواقعيات » مهما تسربل بأثواب موهة » 
كاذ ياد اوأطيسا عند معظم شعرائها في 
كل ملمة أصابت الوطن أو الشعب » أنهم 
يبكون حين يبكي الشعب ويد 
يضحك ؛ ولكن الشعب بحاجة إلى من 


فنة 


سساح دموعه حين يذرفها ويشجعه على 
النبوض والاستمرار في مسيرته ء وهو 
بحاجة » حين يستسلم إلى الضحك » إلى 
من ينيبه إلى الاخحطار التي ماتزال محدقة به . 
ويذكره بأن عليه أن يطامن من فرحه حتى 
لا ينبى نفسه ويقف دون الحدف الذي لابد 
أن يتابع الطريق إليه باستمرار » الممدف 
الذي يظل هدفاً من غير أن يقع يومأ في يد 
الساعين إليه © إنه الأمل بالأفضل ؛ ومادام 
هناك أفضل باستمرار فهناك هدف 
باستمرار » والسعي مستمر لبلوغ هذا 
المدف اللا تماق , أما الأزمات وانحن 
والدماء والموت فانما هي جالية للصداً 
شاحذة للعزاتم » انها فرصة للمسلم تشحنه 
للوثبة القادمة » أو ترزقه الشهادة :240 
أخي أنتّ حر نبلو البزنية 

أخي أنت حر بتلك القييد 

إذا كنت بالله ميا 


فماذا يضيرك كيك العبيلٌ ..؟ 
عاد عقر جار 


أخي. إن ذرفت علي الدموغ 
وبلات قبري بها في خشوع 
فاوقدٌ لهم من رفاتي الشموع 
وسيروا بها نحو مجحل تليذ 
نيشضف: 


أخي إنني ما سعمتٌ الكفاح 
ولا أنا ألقيتٌ عني السلاخح 
وإن طوقتني جيوش الظلام 


ني على ثقةٍ بالصباخ 
عاج عقر جاو 


م * 


- لكن - رديت 
ما إلى د فوق الأاد 
3 إلى الله في الخالدين" 


أما الاغتراب والهجرة والنفي عن الوطن 
فإنما هي وقفة مع النفس تسترد خلاها 
الانفاس وتراجع الحسابات وتتحفز للخطرة 
القادمة : 
قالوا اعتزلتٌ فقلتٌ غزلة رابض 
: للوة الشماعء 
إن ترجو أن أحاول صادقاً 
:| في صوع ذاني من ثقي ومضاء 
لاكون في الجلى إذا الداعي دعا 
55 يصيبت مقاتل الاعداء 
ما. عزلة الأحرار إلا عي 2 
والصبر كل الصبر في اللأواء”” 
إن جانب الأغتراب والنفي والسجن 
والتعذيب واتمثيل في الاجسام الحية 
والاستشهاد يحتل الجانب الأكثر صدقا 
والأشد الفعالاً والأقدر فنياً من الجوانب 
الأخرى في الشعر الإسلامي » فلقد لاق 
مجاهدو الإسلام من ذلك في العصر الحديث 
مالم تعرفه حتى محا التفتيش التاريخية » وقد 
امكل إلى وقت قريب في 
اختراع أفانين التعذيب التى تتخلى تماما عن 
التفكير بإنسانية الانسان » إن « محام 
تفتيش » العصر قد جاوزت كل تصور 
للتعذيب وفاقت كل مأ وصفه التاريخ من 
ألوانه وقسوته » ومع ذلك فصبر المومن 


كان يضرب بها 
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صبر » وثبائه فاق كل ثبات ٠»‏ وانتصار 
اللحم على الة التعذيب الحديدية لم يكن 


حر 
احد يتصوره : 


يصبر لخر للزمانٍِ ولا تغب 

0 نعلاه في ركاب العبيد 
وإذا الجوع عضّه أشبعطظة 

كسثرة من بجرابه المعهود 
في السويداء أنتٍ أيتها الدا 

ر.. برغم المحوانٍ والتشريدٍ 
ينَشْدٌ الدارٌ بعد أن ضاع دّهرأ 

ف ديار العذاب والعديد 


يتلقى الرياح و«البرد والأمعطل 

ار في برده الغليظ الزهيدٍ 
غربة ذاقها ( الخليلان » عادت 
بعد دهر إلى حفيد الحفيدٍ 
وبُدوّرٌ طاروا هُوياً من اللي 

لل وحَطوا على ضفاف الخلود 
صمدوا و«الحريق يعلو وَدبًا 

باث ثمروذ قاصفاتٌ الرعود 


طرنْهُمْ مجاهل الغيب لا إنس 
ان يدري لخدا لحم في اللحود 
ربح الببع يابدور وهدّث 
مضغة اللحي كبرياء الحديد 


باء تمرود بالعذاب وظلتٌ 
ا العار في جبين الجنود 
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وشخصية رجل التعذيب الذي 3 من 
صخر تكاد تكون واحدة في محختلف 
السجون ومختلف لأقطار ش 
وتصدّى له من الصخرٍ وحش 
كاسر جازر غليظ الزنود 
يتولى فيسبق الريسحَ مغوا.. 
ر الدياجي بنابه المبرودٍ 
ظاهر » غائر »ء قريب »ء بعيد 
جبلي ؛ ألدّ: جل حةوو(" 
4 
لقد كانت التجارب القاسية المرة التى 
غاضها الشاعر. الإسلاتي. اي النضر 
الحديث تشغله عن كل تفكير بالشعر 
الديني العام 1 ونعني به الشعر الذي يتناول 
فيه الشاعر مختلف مشكلات اللحياة من 
وجهة نظر إسلامية » ولكن من غير أن 
يصّرح بهذا » ودون أن يلجا إلى أساليب 
العرض ملي المباشر للمشكلة أو 
ابا واسحقيقة أن الييت ‏ أبا الشعر 
الحديث ‏ كان أول من فصل بين الشعر 
الديني التعبدي والشعر الدعاوي أو 
التبشيري في مقالته ( الدين والأدب )23 , 
ونحن لا ( نسمي النوع الثاني كذلك ء وان 
كن في حقيقته جديا بأن يكرن الشمر 
المبشر بالإسلام تبشيراً ' يتناسب و«التربية 
العصرية للانسان الحديث » الذي ينفر 
عادة من كل ما هو مباشر وصرجح ١‏ بينا 
يشده الرمز العميق والاشارة البعيدة والتلميح 
الخاطصيف والمعادل ا موضوعي الخارجي 


للأشياء وهذا الجانب من الشعر هو أندر 
الجوانب لدى شعرائنا الاسلاميين ٠»‏ فالتبشير 
بالإسلام لابد أن يحمل عندهم عنوان 
« الإسلام » دون مواربة أو تمويه » وهذا 
يدفعهم بطبيعة الخال إلى التعبير عما في 
نفوسهم بصراحة وكاشرة كثيراً ما يصل 
أمرهما إلى درجة المبالغة والافراط . وقد خطا 
الشاعر المصري محمود حسن إسماعيل 
حطوات بعيدة في التخلص من أسر هذه 
النزعة ولاسيما في مجموعتيه الشعريتين 
« لابد » و « قاب قوسين » » وهي 
خحطوات جدير بالشعراء الاسلاميين تتبعها 
وتمثلها والاهتداء بها » وان كانت ماتزال دون 
المدف الذي نسعى إليه وننشده في الشعر 
الإسلامي » ولم نصل مثلا في هذا امجال إلى 
المستوى الذي بلغته قصيدة اليوت « رحلة 
موسي » . 


ونزعة « التقريرية » هذه أو « المباشرة » 
لابد أن تنعكس على مختلف مقومات الشعر 
الفنية » فجدلية الشكل والمضمون تقتضي 
وحدة الروح العامة للنص الشعري » 
واستقامة الانجاه الفكري وصرأمته تنعكسان 
على الميكل الفني والعروضي واللغوي والخيالي 
للشعر » فتغدو هذه المقومات بطيعة التطور 
ضعيفة الحركة باتجاه الافضل » وهكذا قل 
أن نجد شاعراً خرج عن اليكل التقليدي 
للقصيدة إلى مثل هذا اليكل الحواري غير 
المباشر الذي اتبعه الشاعر الفلسطيني أجل 


محمد الصدّيق في قصيدلته ( مجمع 
القرود 0 فقل أقام عمله على بناء درامي 
يسوق فيه مهاجمة الإسلام على ألسنة 
أعدائه » باسلوب تحسّ فيه السخرية وان لم 
يصرح الشاعر بها » فهو يصور لنا داعية 
مسلما يدعو الناس إلى الإسلام ولكن 
أعداءه من الملاحده الذين يسعوت إليه يرمونه 
ويرمون الإسلام بكل ال ل 
ترّهات » دون أن يحاول الشاعر دفاعا أو ردًا 
لا يتقولون » وهذا ما يسوقه على لسانٍ قومي 
عرني ' 


أيها الصّحبٌ اليكم فكرة الحق الجلية 
فكرتي من سفسطات الدين بيضاء نقية .. 
فكرني تربط ما بيني وبين الجاهلية .. 

و« أبو جهل » زعيمي هو أستاذ الحميّة. 
ونظامي مستمل من نظام الماركسية. . 

أنا قومي أصيل وشعاراني قوية .. 

وحدة الطين التى تجمع أوطاني القصية . 
هي لا شلكٌ ستبني دولة العرب الفتية .. 
ليس للدين عموما بِينّ أيدينا وصيّةُ .. 
إنّه يسعى إلى الفرقة ما بين الرعية .. 


إن الشاعر يتجنب الباشرة في عرضه 
لدعوى الانسان القومي الاشتراكى 
التقدمي ٠‏ ونزداد اقتناعاً بذلك وقد عرفنا أن 
أصحاب هذا الاتجاه قد غدوا يصرحون حقا 
بمعالم انجاههم » دون حجل أو مواربة » فأبو 
جهل وماركس عندهم رمزان للقومية العربية 
والاشتراكية والتقدم » بإزاء الدين والسلفية 
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: الرجعية )20 والاسلام يعن يعني الموت يو‎ ١ 
لو أقاموا دولة الاسلام مارت الناس جوعاً‎ 
حرّموا الخمرة .. والرشوة .. والفنٌ الرفيعا‎ 
كيف نجني بعدّها الربح ؟ إلا ماتوا جميعاً‎ 


وفي النباية لابد أن يلقي الداعية المسلم 
المنتصرة في معظم بلاد الإسلام »؛ فيسقط 
بين أيدي زبانيتها من رجال » الأمن 4 : 
قل حشوأ زاسلقه . مهلا . 1 هذه ارس 
7 ل “| ' 
بون مسسترح عا عل عد حك ملم 
ألهبيه ياسياطي .. أطعميه الموتٌ علقم 
كنت تدعو الناسَ للإسلام .. لاشكٌ 
ستندم 

قف : 


والبئاء الفني مرتبط بالبناء 
العروضي » وقليلا ها حاول الشعباء 
الإاسلاميون أن يطوروا فيه التطوير الأصيل 
الذي يمعكن أن يواجه بقوة ة الاأنحرافات الشاذة 
عن القاعدة » تلك التى بمارسها أصحاب 
الاتجاهات الأحرى على العروض العرني : 
وهذا لا يعنى أن هذا النوع من التطوير لم 
يمارسه الاسلاميوك عنات ولكنه قليل ا 
ذكرنا لا يمكن أن يشكل ظاهرة عروضية 
يعرف مهأ الشعر الإسلامي 4 وتكاد هذه 
الحاولات تقتصر عللى أعمال محدودة لشعراء 
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إسلاميين أو لشعراء وضعوا بعض الأعمال 
الاسلامية » وعلى رأس هوّلام نازك الملائكة 
ونحمود حسن إمعاعيل ومحمد امجذوب ومحمد 
الحسناوي وعصام الغزالي وعبدالله عيسى 
السلامه ومأمون فريز جرار وشريف قاسم 
وتحمد العيد الخطراوي ومحمد هاشم رشيد . 
ان تعدد الشعراء الذين مارسوا هذا النوع 
من التجديد العروضي الأصيل ء على قلة 
الفاذج العروضية الجديدة لكل منهم » يبشر 
ولاشك بحركة عروضية واسعة فنية مخصبة 
تتحقق عل أيدي الشعراء الاسلاميين : 
وتستطيع أن توقف زحف الحركات العروضية 
التى انحرفت عن القاعدة انحرافها الشاذ 
الخطير الذي يمكن أن تكون له تاثيراته 
القاتلة في جذور أصالتنا . 


وهذا التجديد العروضي يثمر عندهم 
غالب تجديداً لغوياً وخيالياً » والجدلية 
الداخلية القائمة بين العروض وكل من اللغة 
والخيال هي التي تؤدي ولاشك إلى مثل هذا 
الترابط التجديدي المثلث » فإذا بمثنا عن 
اللغة الجديدة » والصورة الحديئة والرمر 
اللغيي الذي 7 فيه اللفظة بالخيال ؛ 
فلن نجدها غالبا الا في هذه الماذج العروضية 
القليلة عند شاعرنا الإسلامي » وسوف 
نلحظ هذا بسهولة ني المقاطع القليلة التالية 
الب نقبسها من قصيلة ( عل بأب 
غرناطه ) للشاعر الايدني مأمون فرير جرار : 


على بُوابة الأحزان 

وقفتٌ أهرٌ أغصاني 

تَعْرتُ .. أو يأأيام جرماني 
مشققة شفاه الغصء محروقه 
براعمه كاطياف 7 الذكرى 
نل 0 ربيب العز .. ألقاه . 


الزمان عل بساط الشوك ا 


ل 
الداع 
هنا في ظلّ أغصاني 
ملأت مجاممّر الأنسام بالطيب 
نقيت خلوة العشّاق محراباً 
جا 


بَكَبِتٌ 0 ٠.‏ ياغر ناطة الأحزان 


وفدشت الدروبت أسائل العمدان 


عن الأهل 

رأيت سيوفنا في متحيف التاريخ 
مغمذة على دمنا 

قث أخى 

قتلتٌ ألي 


ين الببحرٌ الكل 

فليت البحر لم يفتح ع لنا بابه 
سبأيانا 

وذكرى مدنا المحروق 


وأياماً 
وأحلاما .. 


طويناها 
اها اننا لقيو ل دنا 

إن البناء العروضي هنا الم يخرج على 
القاعدة » بل طورها فيما أطلقنا عليه فن 
( التوقيع )"© . فتفعيلة الوافر امجزوء تنتظم 
الأسطر جميعا على اتخحتلاف أطوالا , 
والقافية الواحدة ( فعلن ) تنتظمها ابضاء 
على تنوع الروى وتلونه بشكل يحافظ معه 
الشاعر عل كيانه وشخصيته » فلا يبمله 
اهمالاً تامأ ولا ينوع فيه تنويعاً يفقده تأثيو 
الموسيقي العام ف القصيدة » وق الوؤقت 
نفسه لا يسممح الشاعر للتفعيلة الواحدة 


التي تنتظم قصيدته كلها بالسيطرة عليها 
موسيقيا لتفرض نغمها الرتيب الحاد » وهو 
يتخلص من هذا الرتوب أو الحدة بتدوير 
الأسطر أحياناً يا في السطرين السادس 
والسابع » إذ نضطر في قراءتنا لهمما إلى 
وصلهما معا لان التفعيلة الأخيق في السطر 
الأول تستغرق كلمة ( ألقاه ) وجزءاً من 
كملة ( الزمان ) التى يفتتح بها السطر 
التالي » والتريث الذي سنضطر إلى مراعاته 
عند انتقالنا من السطر السابق إلى اللاحق 
سيقطع التفعيلة في وسطهاء «هذا 
سيخقف: من إحساسنا بإيقاعها » وستشعر 
وكأن ايقاعاً جديداً اقتحم علينا الطريق ونحن 
ومسترسلون مع إيقاع « مفاعلتن » الرتيب 
وهذا يتكرر في السطرين الخامس عشر 
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والسادس عشر أيضا وكذلك في الخاتمة التي 
تخالف عنصر التوقع في نفوسناء» هذا 
العنصر الذي يقوي من إحساسنا بالحدة 
والرتوب » لأ الشاعر شحنها بعنصر الخيبة 
الملطّف من تأثير عنصر الرتوب » فهي 
ليست الخاتمة الإيقاعية الحادة التي يرتفع 
فيا صوت الشاعر أو ينخفض عما كان 
عليه في الأسطر السابقة لها » ليوحي لنا عن 
طريق هذا الارتفاع أو الا نخفاض بأن النهاية 
قد اقتربت 2ع وأن ذروة الطريق الموسيقية أو 
حضيضه سيكون عند سطر الخاتمة » بل 
تأي نغمة الخاتئمة مساوية تقريباً أو موازية 
لنغمة الأسطر السابقة لها » بل إنها تنتبي 
روي جديد يختلف عن كل روي قريب 
منها » وبقافية مختلفة ايضا عن كل قافية 
قريبة » فهي من النوع المتدارك ( فعَلن : 


دمنا ) وقد كانت من قبل من النوع المتواتر . 


( فلن ) وهذا يساعد أكثر على التخفيف 
النقية فيا . 


إن هذا نموذج مربسط جدأ « للحركة » 
الايقاعية التي يمكن أن بمارسها الشاعر 
ضمن « الثبات » العروضي. التقليدي إذا 
أحذنا بمبداً « الحركة ضمن اطار ثابت » 
الذي يدعو إليه النقاد الاسلاميون29" . وما 
هذا الموذج الا واحد من تماذج عديدة لدى 
الشعراء الاسلاميين » ولكنبها 5 قلنا لا 
تشكل بعد ظاهرة يمكن أن نعدّها للشعر 


١ 6 


الاسلامي . وأهم ما في هذه الماذج أها 
تمنحنا الفرصة لرؤية أوضح للغة للغة والخيال 
الجديدين في الشعر الإسلامي ؛) فمي بورة 
صالحة لظهور هذا الجانب التجديدي . 
ورغم الغنائية التي تتسرب إلى قصيدة ( على 
باب غرناطة  )‏ والظاهرة الغنائية واضحة 
عنل سي القصيدة الحديئة أو الكلية 

رغم هذه الغنائية التي تظهر ل 
١‏ بعض الألفاظ المشحونة عاطفياً 
( بكيت .. بكيت ) وبروز ضمير المتكلم 
ملأت ٠‏ بليت )) وقفت :"؛ بكيت 6 
فتشت )2 أخي : أبي : ابني 2 نحري ...2 
فإننا نحس أنها غنائية مختلفة » من نأحية » 
عن الغنائية التقليدية القديمة , وأها غنائية 
بناءة لا تنصيف إلى مجرد ذرف العواطف 
واستدرار المشاعر » أو إلى مجرد التلاعب 
اللفظى الذي يقصد به الايهام بأئنا أمام لغة 
جديدة » 5 يفعل أصحاب القصيدة 
الحديثة » من ناحية أخرى , 


إن التكرار هنا أدى وظيفة التأكيد 
باعتدال ورصانة ) وضمير المتكلم 4 يكن 
يعبر عن الذات الفردية بل عن الذات 
الجماعية » وما أسهل أن نستبدل منه حيث 
كان ضمير الجماعة » وما معنى ( أخي » 
وأبي » ونحري ) هنا الا ( إخوتنا » اباؤنا » 
ونحورنا ) »ع كنا في الأندلس ننتحر 
باستمرار » وما قتل المسلم لأحيه الا البداية 


التي تنتبي بقتله لنفسه » مثلما يقع 
للمسلمين اليوم في شتى أصقاعهم » بل أن 
الشاعر كان « يستريحم » أحياناً من مسية 
الضمير المفرد عند متكات من ضمائر 
الجماعة ( سيوفنا » دمنا ع حرجنا » ركبنا 
سبايانا » طويناها ) . 


ولكن أهم ما يستوقفنا في القصيدة 
العبارة الجديدة » وهى العبارة المصورة لأنما 
تؤدي دورها الصوتي والخياللي معا» وهو 
مظهر جديد على لغتنا كان للمدرسة الرمزية 
الغربية دور هام في إيجاده » فالعبارات ( بوابة 
الأحزان ‏ شفاه الغصن ‏ مجامر الأنسام 
بساط الشوك ) جديدة على الشعر 
الإسلامي خاصة والعربي عامة » بما فيها من 
تجاور ألفاظٍ لم نعهد تجاورها » ولاسيما إذا 
كان هناك نوع من التباعد أو التناقض بين 
هذه الألفاظ ( أنسام واخجامر )» مثلا » 
وكذلك ( الشوك والبساط ) وهو تجاور 
يفجر في نفوسنا ايحاوات ‏ شليدة 
الخصوصية لم تكن اللفظة في سياقها 
التقليدي تملك -حساسية أدائها » وهي 
امجحاءات توازي الاجماءات الخيالية التي تثيرها 
الصور منفصلة عن لغتها . ومعروف أن لا 
انفصال بين الخيال واللغة لا فى الصورة 
التقليدية القديمة ولا في الصورة الحديثة » إذ 
لابد للصورة من عنصرين تقوم ببهما : 
العنصر الزماني ( الصوت ) والعنصر المكاني 
( أطراف الصورة ) . 


وهكذا نستطيع أن نجد في قصيدة واحدة 
أخرى من الشعر الإسلامي مثل هذه 
العبارات ‏ الصور ( ثلج الغرور ‏ مرزقة 
خيال - ححزمة طموحات ‏ زورق شهيق 
ثغر الهدوه ‏ أفراس الأمس أمضغ 
الأيام )*" . ولكن هناك خطرا كبيرا يبدد 
الشعر الإسلامي في طريق هذا التجديد 
اللغوي » فمثل هذه العبارات - الصور 
يكثر عند أصحاب القصيدة الحديثة » وان 
كانت عندهم لا تؤدي إلى أي معنى » تبعا 
للسياق غير المنطقي أو العقلي الذي 
يسوقونها فيه » وأشد ما نخشاه » إذا أسرف 
الشاعر الاسلامي ف استعمالما » أن تطغي 
على لغته » فيوؤدي اتصاها في أبياته إلى 
سقوط في الابهام و «الكلية » واللا معقول . 
وهذا الخطر غير بعيد الاحتّال » ولاسيما إذا 
عرفنا أن في لغة القصيدة الحديثة كثيراً من 
الببارج التي حدث أن شدت إليها 
الإسلاميين » 5 حدث في عناوين بعض 
القصائد الحديئة فاتت على شأكلتما » مثل 
( خماسيات في أبجدية التاريخ” © هوامس 
نقشبندية على أوراق وهاي" 

والرمز هو أهم ما نتطلع إليه عند شعراء 
القصيدة الإسلامية » فلقد لاقت الرموز 
التاريخية الإسلامية عنتاً على أيدي أصحاب 
الحركات الشعرية الحديثة غير الملتزمة بخط 
الإسلام . فبقدر ما قدس الأؤروبيون رموز 
الاساطير اليونانية في شعرهم الحديث وتبعهم 
في تقديسها الشعراء العرب غير 


ل 


الاسلاميين » بقدر ما حارب هؤلاء رموز 
الإسلام والخلافة والامامة والسئّة وكل الأعلام 
الذين ساروا في ظلها » وكان عل الشعراء 
الملتزمين مهمة خطية شاقة هى إعادة 
الاحترام والقدسية لحذه الرموز في نفوس 
القراء » وقد كادت تتشوه حقائقها بشكل 
أصبح من الصعب معه أقناع العامة بالوجه 
الابيض لأ وقد غطته أدخية المغرضين 
السوداء . 


ولى يكن على الشعراء الإسلاميين الا أن 
يستوحوا التاريخ والواقع استيحاء نقياً غير 
مشوه ») فيضععرأ النقاط عل حروفها , 
والأمور في مواضعها» فيكون الرمز أبن 
العقل والمنطق قبل أن تصهره بوتقة الكيال 
وتحوله إلى صورة » فالسلطة الحاشمة التي 
تكمم الافواه وتلتف حول الاعناق وتقيد 
الحركة جديرة برمر ( العنكبوت ) الذي 
أطلقه عليها عصام الغزاليي في قصيدته التى 
والعنكبوث على الماذنٍ » فامسحي وتيممي 
و ( ذات الخمار ا مريمي ( جديرة بآن تكون 
رمزأ لفلسطين السبيّة الجريحة : 
كذبثُ عليكُ ظنوثهم فخمار طهرك مركي 
و (الذئب ) و (ابن الاماء ) رمزان 
جديران بالصهيونية التي تدشب مخالبها 
بارضنا : 
أو زوجُوك ابن الإماء وقدّموك لاثم 
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وأنا وأنتَ وبيننا ذئب وعندكٌ باسمي 

وتنقلب رموز كحطين وصلاح الدين 
وأني محجن الثقفي وعمار بن ياسر وعكرمة 
بن ألي جهل ووحشي والعز بن عبدالسلام 
وأصحاب السفينة وأهل القرية إلى رموز طيبة 
تزخر بالرو ح الإسلامية »؛ وقد كانت ملوثة 
شوهاء عند أصحاب المركات الشعرية 
المنحرفة عن القاعدة اللجديرة بآن تستمد منها 
أصالتها : قاعدة الإسلام والتاريم العربي 
الحقيقى الذي يحمل الحقيقة المشرفة البيضاء 
لهذه الرموز جميعاً» ولكن الشعراء 
الإسلاميين مايزالون دون المستوى المطلوب 
منهم في احياء رموزنا الفنية الخصبة » وما 
يزال التاريخ الإسلامي اظيا وحاضرأ 4 
يزخر بأسماء الابطال و«المواقعم والمعارك 
والمفكرين والعلماء الذين يقف الغرب أمام 
سيرظم مدهوشاء ثم لا نجد شاعرا واحدا 
يتوجه برموزهم سهاماً ضد رموز الباطل 
والتشويه والانحراف التى طغت على الساحة 
العربية بمختلف محاورها . 


واقع المبج وطموحه : ٍ 

لقد أظهر واقع القاعدة أن الشاعر العربي 
الحديث لم يعد يحس أنه مرتبط بهذه 
القاعدة » بعد أن تلونت الدعوات المشبوهة 
التي محلله من جذوره » وتصرفه عن النظر 
إلى ماضيه »؛ وهي دعوات وجدت غالبا عند 
من يملكون السلطتين : التشريعية والتنفيذية 
معاً ». أقصد الشعراء النقاد » فلم تعرف 


حركة فنية في تاريخنا الادبي ارتبط فيبا الشاعر 
بالنقد يا حدث لخركة الشعر الحديث أو 
القصيدة الكلية » فالتخطيط لديبم يقوم 
على أن يكتب الشاعر ما يكتبه ثم يقئن 
ويقعد ويشرع لا يكتبه ما يريد من موازين 
نقدية ليست في حقيقتها الا خروجا على 
لموازين » ومقاييس ليست الا تمردأ على كل 
مقياس . 


إن مبداً القصيدة الحديثة. قائم على القرد 
والتحطم » فماأ هي المقاييس التي نرجوها 
من نقاد هم حملة لوائها والداعون اليها ..؟ 
إنبا حتماً « أشباه مقاييس » أريد منها 
التتحطم وقد نجحث هذه « الأشباه » حا 
في تمييع القاعدة » فما دام المبج يقوم على 
اتمرد والتحلل من كل الْقم الدينية. والخلقية 
وحتى الانسانية » فهل يرجى منه العون على 
اقامة القاعدة ..؟ ان كل غاية المبج هنا 
تحطيم قدسية القاعدة » أيا كانت »2 في 
الفكر أو الدين أو الاختلاق أو الفن » وتحين 
يتمكن الشاعر من كعباوز القامدة ووطينها 
تحت قدميه يكون جديرا بالحداثة عند 
عالاك. 


إن من أبسط الحقائق التي يقوم عليها 
الفن » أي فن » ضرورة التأثير » وضرورة 
التأثر » وضرورة وضوح الشخصية وتحققها 
ضمن حدود تعريفنا للتفرد ‏ وهذا يعني 
أيضا أن ذلك التأثر لا ينبغى له أن يتتجاوز 


حدوده فيطغي على شخصية الفن المتأثر . 
وأنه إذا فعل ذلك ضاع الفن وفقد مقومات 
وجوده » أما ضرورة التاثير فهي » منذ 
الأزل » أصدق مقياس في تقويم الفن » لأ 
الفنان ‏ الشاعر هنا يغدو في عملية 
التأثير التي يمارسها على المتذوق بمثابة 
القطب المغناطيسي الذي تشتد فاعليته أو 
تضعف بقدر ما تكون عليه تلك الفاعلية في 
القطب المقابل » إنهما قطبان في جسم 
واحد ؛ ويمكن أن نقيس قدرة أحدههما _ 
القطب المعطي أي الشاعر ‏ باختبارنا 
لقدرة الاحر ‏ القطب الاخخذ أي المتذوق 
وبقدر ما يتلقى المتذوق من الشاعر 
فينفعل بما يتلقاه بقدر ما يدل هذا على قدرة 
الشاعر على التأثير » ومن ثم قدرته الفنية التى 
استطاعت أن تحقق هذا التاثير عند 
المتذوق , 


ولو وضع الناقد هذا المقياس في منبجه 
النقدي لسقطت القصيدة الحديثة أو الكلية 
لأنها ار نظام شعري » إذا جاز لها أن 
تحمل هذه الصفة » يمكن أن يحقق شيثاً 
مذكوراً من التأثير في المتذوق » إذا استثنينا 
الجانب التحطيمي الذي أراد أصحابها أن 
يحققوه في نفوسنا ليبدموا كل احترام فينا 
للمقدسات والشرائع والمثل . 


ومعظم النقاد ١‏ يضعوا 2 مقابيس 
منبجهم النقدي حسايا مله المهقدسات 
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والشرائع » بل على العكس » ذهب بعضهم 
إلى وضع مقاييس مضادة تنص على الفصل 
بين الفكر والفن » وذهب بعضهم إلى أبعد 
من ذلك أصحاب القصيدة الحديئة ‏ 
فدعوا إلى رفض الفكر تماماً » أياً كان » وان 
كانوا هم أنفسهم لم يأخذوا بالمبدأ الذي 
دعوا إليه » لأنهم في حقيقتهم لم يرفضوا 
الفكر كله » بل رفضوا منه الفكر الديني 
والأحلاقي والتنظيمي فحسب » على حين 
توجهوا بكل قواهم إلى اقامة فكر إللحادي 
متحلل فوضوي بحل محل الفكر الأول » م 
وجدنا عند أدونيس » وهذا كله أدى 
بالشعراء إلى عدم الالتفات إلى الفكر » فإذا 
فعلوا فإنهم لا يصرون على محاسبة أنفسهم 
قبل أن يخرج عملهم الشعري إلى الئاس » 
فتن أعمالهم مقيفة فكي و عنصرفة 1 
ساقطة » فآمر ذلك هين عليهم مادام هينا 

عل 0 بل مقبولاً لدى بعضهم 1 
مطلوبا وموكدا عليه عند بعضهم الآخر . 


إن مسؤولية الناقد والشاعر هنا أمر 
جدلي » فالناقل يشجع الشاعر عللى 
الانخراف أو السقوط الفكري » وحين تطغي 
موجة هذا الانحراف أو السقوط عند الشعراء 
بيت يغدولن أكثرية بين أترابهم » يفقد الناقد 
الجرأة على الوقوف في وجه هذا التيار الجارف 
إن حاول كبح جماحه » وإذ يتقاعس الناقد 
عن القيام هله المهمة ‏ رهبة أو رعبة ‏ 
يجد الشاعر في نفسه قدراً أكير من الشجاعة 


دول 


للخروج عن القاعدة الفكرية » وهكذا في 
سلسلة جدلية لا تتوقف عن الانحدار » الا 
إذا هيء لها التيار النقدي الإسلامي العارم 
الجريء الذي يستطيع أن يصرخ بأعل 

صوته : القاعدة أولا ء التطوير لا التغيير ع 
بي لا الالغاء : البناء له الهدم . وجب 
أن نعترف أن من قدّر له أن يحمل مشاعل 
هذا التيار لابد أن تكون فيه صفات 
الفداني » لأن عليه أن يفجر برصاصة 
واحدة » هي صوته وإكانه بما يقول ‏ مجمّعاً 
سلطوياً مدرعاً لوك الذين أسهمت سنون 
وسنون من التربية الاستعمارية » والفكر 
الالحادي » والثقافة المنحرفة المستوردة » في 
بناء قلعتهم التي شيدوها داخخل أرضنا 
المسلمة . 


حين يتخل المنبج النقدي عن القاعدة 
ويفقد صلته بها » وينصيف الناقد إلى تباويل 
ومظاهر سطحية في العمل الشعري لا علاقة 
له بالجوهر ات » ينقلب النقد إلى 
ببلوانية لغوية هم الناقد فيبا ‏ إذا كان 
000 بهذه التسمية ‏ أن يلعب أمامنا على 
حبال اللغة » ويقفز في الحواء على مقافز 
فوقها . ثم تعود أعيئنا باحثة عن الشيء الذي 


أراد أن يقوله فاك نجله ؛ 'فترتك نحاثية حائرة 


في أمر هؤلاء الذين لم يكنفوا ييعريد الشغر 
بن الوضوة أو الفكر + بل قملوا ذلك مم 
النقد أيضاً» حتى غدوت لا تميّر» أو 


تكاد » بين لغة القصيدة اخديئة العمياء 
ولغة نقدها الصماء . 


لقد فقد مثل هذا النقد تأثين » وفقدته 
من قبل القصيدة الحديئة ‏ إلا الأثر 
التحطيمي . وقد اقتصرت القصيدة الحديثة 
عليه أيضا » فغداً الأثر الوحيد لكلا الناقد 
والشاعر في القصيدة الحديئة التحطم لا 


شيء غير التحطم . 
أما النقد الحقيقي ) المتمسك بالمنيج 


وبالمقياس » فقد وجدناه يتراجع خوفاً من 
حصبى الصغار أن تنال رأسه » إن الصغار 
يملؤون الساحة » فكيف له أن يخوض مثل 
هذا المعترك مجازفاً بكرامته د - 
وهؤلاء الصغار لا يحترمون كبيراً ولا صغرا 

لا أب ولا أمَاْ ؟ وهكذا يفضل الناقد 7 
المتخوف أن يكيش إلى جحره » بينا 
ينصرف آخر إلى التنظير والتحدث عن 
عموميات شعرية أو أدبية قد تمنع عنه شر 
الصغار » على ححين ينصرف ناقد ثالث إلى 
كبار الشعراء الذين نفض النقد يديه من 
تتويجهم على عروش الشعر » فيعُرق في 
استكشاف أسرار جديدة من عوالم عبقريتهم 
وإبداعهم » من غير أن يخشى عبث الصغار 
الذين انصفوا عن هزؤلاء إلى من أنى 
بعدهم » وهكذا تخلو الساحة للنقد 
المزيف ع وقد غاب عنبا النقد الحقيقي ) 
وتنفلت الأمور ؛ وتضيع الجسور بين الناقد 


الحقيقي والشاعر الحقيقي أو بالأحرى بين 
المبج والقاعدة ؛ وتقع الكارثة . 


أما الشعر الإسلامي الملتزم بالقاعدة . 
والآخذ بالأصالة » والتطلع نحو التطور 
انطلاقاً منهماأ » فهو يتحرك بثقة » ولكنه 
مايزال يتطلع | إلى الناقك المسلم الذي يستطيع 
أن يتفلت نمائياً من إسار المصطلح الغرني 
الذي يتحكم بمناهجنا » انه » نتيجة للتربية 
المنحرفة الطويلة المدى » قد غدا جزءا منا , 
وأنا ف ني الان عن منج عي وقاعدة 
إسلامية لا أستطيع أبدا أن أدعي أننى فْ 
منعجئ من سيطرة ذلك المصطلح تي 5 
هذا البحث نفسه » فمجاهدة اثار هذا 
المصطلح والانحرافات التي تركها في نفوسنا 
أمر لا يمكن أن يتم مرة واحدة » ولكن 
حسبنا أن ندرك وجود هذه الانحرافات » وأن 
نتطلع إلى الخلاص منها والعودة إلى منبج 
إسلامي نقي له مصطلحاته ومضموناتها 
النابعة من واقعه وحدّه واقع القاعدة 


الاسلامية في الفكر والفن . 


وبدهي أن يتحرك هذا المنبج في البداية 
على استحياء أمام طغيان المناهج الغربية 
والمنحرفة » وبدهي أن نجد » حتى بعض من 
يحملون الفكر الإسلامي » بعيدين عن فكرة 
وجوب إيجاد منبج إسلامي في النقد , 
وكأئهم لا يؤُمنون بضرورتها أو جدواها نتيجة 


لطغيان المفهوم الجاهل للشعر عند هم 4 


ل 


وهذه عقبة أخرى في طريق المابج يطمع إلى 
تجاوزها مع التقدم المتنامي الذي يحققه 
الوعي الإسلامي الجديد في نفوس 
المسلمين . 


تعترضه ‏ در بة 1 535 ل حطة 
ا 
التي توصلت إليها هذه الدراسة نقترح بعض 
هذه الأسس مختصة فيما يلي لتكون من بعد 
جزءا من منبج عام متكامل : 


)١‏ البحث عن التفرد المغنني المرتبط 
بالأصالة ( أي تطوير القاعدة » وتغيير 
العرف » والاضافة إلييما ) . 

؟ ) البحث عن الواقع الذي انطلق منه كل 
من الأصالة والتفرد ؛ وتبين مدى الباطهنا 
به » وهل كانا تعبيراً حقيقياً عنه أو تزييفاً 


رما لواقع غير موجود . 

0 البحث عن الشعر الذي أمسك 
بالأمراض الحقيقية للكمة دول الوعمية 

؛ ) البحث عن الشعر الذي خالف التبار 
السلبي للواقع » وحاول أن يوجهه تلقاء 
الايجاب . 

ه ) | إهمال فكرة الفصل بين الفكر والفن 
أعمالاً تام : وتجاهدتها والتركيز على تفنيدها 
تفنيدأ ا 


5 ) وضع أسس فنية تفصيلية جديدة 
تتدارك أخطاء الواقع القديم للمنبج » بأن 
تكون قابلة هي ايفيا للتطور ‏ كالقاعدة 
في الشعر ‏ دون اغلاق الباب أمام التفرد , 
وأن تكون نابعة من صمم الفن الشعري 
العربي المرتبط بواقعه الإسلامي الحضاري » 
دون اعتادها عل المذاهب الغربية في النقد : 
أو على الشعر العربي غير المرتبط بالواقع 
الإسلامي بركنيه الارضي والسماوي 


١56ه‎ 


١‏ ) راجع الدراسات المقارنة للكتب السماوية التي 
كتبها الجراح الفرنسي موريس بوكاي » وقد ترجمت 
إلى العربية بعنوان ( التوراة والانجيل والقران والعلم ) 
يروت : 4/ا5١‏ مء دار المعارف . 

١‏ ) المقصود هنا « العرف الفني » أي المنصائص 
التعبيرية للشعر . 

') أدونيس في كتابه « الثابت والمتحول » وقد 
بئاه على فكرة واحدة موؤّداها أن أهل السنة 
بتمسكهم بالقران والسنة كانوا سبب تأخخر النضارة 
الإسلامية ‏ وأن من خرجوا على القران والسنة كانوا 
وحدهم النقاط الإبداعية المضيكة في هذا التاريخ . 
وهذه الفكرة نفسها سبق أدونيس إها الستحرق م + 
س . ديماند » الامين السابق لقسم فن الشرق الادى 
بمتحف متروبوليتان بنيويورك » وذلك في كتابه 
( مذكرة الفنون الزحرفية الإسلامية ) . 

4 ) بحث ( قصيدة الاروايقاع الحضارة | وقد نشر 
'في كل من مجلة جامعة تشرين » سورية ومجلة 
« الاقلام » العراقية عام 191/9 م . 

) كقولخم ( صيرورة ) بدلا من ( تحول ) و 
( تشيوء ) بدلا من ( تكون ؟ و ( المابعد ) بدلا 
من (الآخرة ) و (الميتافيزيك ) بدلا من 
( الغيب ) و ١‏ المعروبية ) بدلا من (١‏ العربية ) و 
( الاسلاموية ) بدلا من (الإسلامية)ه و 
( ألاني ) بدلا من ( أوَلي ) .. ال . 

١1‏ ) وارجع إلى بحث انعام الجندي المقدم لمهرجان 
المربد الثاني ١410/4‏ م ( هل واكب النقد الأدلي 
الشعر الجديد). كتاب ( الشعر والمجتمع ) 
الصفحات (9ه١١1 ١/9"‏ ). 

لا ) ولاسيما في كتابيه « مقدمة للشعر العربي » و 


6 


« زمن الشعر » ثم في قمة كتبه خخطورة واتساعا 
« النابت والمتحول » بأجزائه الثلاثة . 

) ادونيس : الثابت والمتحول ج ” : ص ١١7‏ 
له ١١6‏ . بيروت /ا91١‏ . 

4 ) في محاضرته «وندوته الشعرية بجامعة قسنطينة ‏ 
الجزائر في ابريل نيسان ١9/١‏ م. 

)٠٠‏ هناك دراسات حديثة ماتزال غير مكتملة 
تشير إلى أن الاوزان العربية هي نفسها أوزان الشعر 
عند الشعوب السامية القديمة في القصائد والملاحم 
التي اكتشفت في مدينتي ( يبلا ) و ( اوغاريت ) 
وقريبة جدأ من أوزان ملحمة جلجامش » وهي تعود 
إلى منتصف الالف الرابع قبل الميلاد وقد وصلات 
إلى نتيجة ممائلة تقربياً في دراستي العروضية المقارنة 
بين الشعرين الصيني والعرني ( لم تنشر ) . 

)١١‏ راجع ندوة صحيفة الثورة الدمشقية بعنوان 
( وهم الحداثة والمعاصرة ) بتاريخ ١9179/8/1١7‏ 
ا 

١١‏ ) محمود حسن إجماعيل » صوث المعركة : مجلة 
الوعي الإسلامي » أكتوبر ١9171“‏ , 

١٠‏ ) أحمد محمد الصديق » حنين إلى القمة : نداء 
الحق » ص 7 الدوحة 1١7948‏ ها . 

4 ) هاشم الرفاعي ٠؛‏ شباب الإسلام : ديوان 
هاشم الرفاعي . ص 7/7 . جمع ونحقيق محمل 
حسن بريغش الرياض ١98٠١‏ م . 

١‏ ) شريف قاسم ؛ عودة الغائب : جلة حضارة 
الاسلام ء شوال وذو القعدة ١/92‏ ها. 

75 ) محمد امجذوب »: مجد اللحياة . وهذه القصيدة 
ومعها كل القصائد التي لن نشير إلى مصادرها في 
الهوامش التالية استقيناها من مخطوطات للشعراء أو 


|] 


منشورات غير ثمية على الأغلب . 

٠‏ ) عصام الغزالي » اشجان الطين : لو نقرأ 
أحداق الناس » ص ١‏ القاهرة /ا/91١‏ م . 
) عمر بهاء الأميري » فتنة مع الله » ص 817 . 
بيروت ١١5975‏ ها. 

9 وليد الأعظمي » تيران وثارات : أغاني 
المعركة » ص "8ه الكويت ؟ 

)٠١‏ مرّمن الله أكبر : مجلة المجتمع » السنة 
الرابعة » ص ١8‏ . 

. أحمد محمد الصديق » وقفة مع العيد‎ )١١ 
عبدالله عيسى السلامه » خخفير » مجلة حضارة‎ ) ٠! ؟!‎ 
ها.‎ ١١91١ الاسلام » رجب وشعبان‎ 
هاشم الرفاعي » أغنية أَمّ : ديوان هاشم‎ ) 7 
. 515١ الرفاعي » ص‎ 

08 ) هاشم الرفاعي » أغنية م : ديوان هاشم 
الرفاعي » ص 7937 . 

© ) عمر بهاء الأميري » في قرنايل : مع الله ء ص 
8 . 

5 ) عصام الغزالي » مرثية رجل في جهنم . 
3١7‏ ) أحمد محمد الصديق » الشباب نداء الحق » 
ص ١6م‏ . 
4) سيد قطب » أخخى . 


6) الرباعية الثانية ليست من شعر سيد قطب 
ولكنها من شعر محيي الدين عطية بنفس العنوان » 
حيث كان الاثنان يتطارحان السباعيات فاختلط 
الأمر على الناقلين . ويتضح ذلك من اختلاف 
ترتيب القوافي حيث درج سيد قطب في بباعياته 
عل استثناء الشطر الثالث من وحذة القافية داخخل 
كل رباعية » بيها درج محبي الدين عطية على استثناء 
الشطر الرابع » كا هو واضح في هذه الختارات وآ 
أفاد الشاعر ( التحرير ) 

٠‏ ) عمر بباء الاميري : عزلة الاحرار مع الله 
ص ١11‏ . 

. عبدالرحمن بارود : غريب الديار‎ ) ”١ 

؟ ) وراجع تفصيل ذلك في كتابنا ( حركة الشعر 
الحديث ) » ص ل/!١؟‏ دمشق 191/8 . 

“ا ) ديوان « نداء الحق » » ص 11 . 

+” ) في كتابنا ( حركة الشعر الحديث ) . 

ه” ) سيد قطب في كتابه « خصائص التصور 
الاسلامي » » ص ٠١١‏ وما بعدها . 

)ع عبدالله عيسى السلامة » غرفتي : مجلة 
حضارة الإسلام ؛ العددان لم 5 :1598 هها. 
31 ) منير صالح . 

4) محمد منئلا غزيل . 


١ 1 


||||||||||ااا 


جوار 
لاعس 


( الحضارة قبل أن تولد ) 


ليسمح لي القاريء الفاضل ‏ وأنا في 
كامل التزامي بالموضوعية ‏ أن أبدي ‏ 
مع تقديري للأخ الفاضل الذكتور أحمد كال 
ابوانجد ‏ شديد أسفي على ذلك التعقيب 
الذي نشره الدكتور ابو النجد استدراكا منه 
على مقالتي المنشورة في العدد ١١‏ 
كلمة التحرير تحت عنوان : الحضارة قبل أن 
تولد ) من مجلتنا العزيزة ( المسلم المعاصر ) 
وذلك في العدد 5١‏ هن المسلم 
المعاصر ) . 
البداية ‏ بشيء علمي أرشدني إليه ؛ 
فالحكمة ضالة المومن وإنما مبعث أسفي 
الشديد هو ذلك ( الاسقاط الغريب ) 
الذي انتهجه الدكتور ليصل منه إلى أن 


كلية العلوم الاجتاعية 
جأمعة الإمام محمد بن سعود الاسلامية 
الرياض 


يتقول علي مالم أقل ؛ وأن يلزمني رأيا ليس 
رأبي » بل ليفرض علي موضوعاً لم ألمسه 
من قريب ولا بعيد » ومع ذلك فهو يستعمل 
في ذلك أسلوبا ما كنت أنتظر منه أن يصل 
إليه . 


إن موضوعي أيّها الناس ‏ في 


حقيقته » يتصل بقضية « الحضارة قبل أن 
تولد » أي في المرحلة التى تتكون فيها 
( خمائر ) الحضارة » والتي تكون فيها بذورها 
ضعيلة لا تقوى على هذه الحالة تكون م 
شبيتها ‏ في بحشي ‏ كالجنين في الرحم ‏ 
يحتاج إلى حماية خاصة ‏ ولا يمكن لأي 
عاقل أن يطلب ( جنيناً في الرحم قبل أن 
يولد ) أن يصارع التيارات 4 وأن لا يكون 
( انعزاليا ) .. ومن هبا فإن ( خمائر ) أية 


آم 


حضارة وبناتها العباقرة والعظماء لابِنٌ من 
(خصانة ع ق. مرخلة التأسيس .غل الأقل 
[ومن هئأ غضب الرسول عندما راق لحن 
الصحابة يقرأ التوراة ] 


.... هذا هو موضوعي ل أمها الناس 
وهو موضوع يتصل بفلسفة التاريخ أو 
تفسير التاريخ . 

يقول الدكتور ( أبو المجد ) في صدر 


لعفيية 0 


« إننى أرى [خطراً كبيرأ ] في الالتجاء 
إلى أسلوب الاستعارات اللفظية الغامضة في 
تناول قضايا وثيقة الاتصال بسلوك الناس 
أفراداً وجماعات وبسعيبم إلى تحقيق أهداف 
معيئة و“ماية مصالح محددة » ذلك أن هذا 
الأسلوب يحول في تقديري دون التزام الضبط 
والتحديد في وصف الظواهر وتشسخيصها 
وفي اقتراح الحلول وتفصيلها » . 


وهذا النص الذي ضِدر به الدكتور 
( خارج عن الموضوع ) وهو اقرب ما 
يكون إلى أساليب ( الوعظ ) الموجه في غير 
'موضوعه » دون أن يقوم بعملية ( تمييج ) 
أو ( إثارة ) من هذا اللون الذي تصادر به 
الأفكار ؛) ويشهر قيه بالأبرياء ؛) وتوجه 
السهام إليهم » وكأنهم ( أعداء الفكر ) 
وأخم (دعاة) إلى (العزلة » وإلى 
( الانصراف عن المشاكل الحقيقية ) وعن 
( مواجهة المسكولية ) وهم يمثلون في النهاية 


١/٠ 


( خطراً كبيرا ) !! 

وأنا لا أدري لماذا هذه العجلة في اتهام 
الناس ؟ فضِلا عن الاسقاط العمد عليهم بم 
لم يخطر لهم على بال . 

وقد جعلني أميل إلى أن الدكتور ‏ هداه 
الله إنما عمد إلى هذا الاسقاط عمداً - 
أني رأيته يُخْرجٍ الأمر عن دائرة مجلتنا 
( المسلم المعاصر ) ( التي هي صاحبة الحق 
الاول في الحوار حول الموضوع ) وراح 
يضرب لي وعقالي المثل أثناء حديثه عن انتهاء 
مرحلة ( البيات الحضاري  )‏ ( حسب 
مصطلحه الذي سمح لنفسه باشتقاقه 
وصادر حقنا 5 استعغمال مصطلحات تع 


عن رؤيتنا لنشوء الحضارة ) وذلك على 


صفحات مجلة أخرى ‏ غير المسلم المعاصر 
. وهى مجلة ( شكون عربية عدد 59 يوليو 
م ) .. 

فلم يقف الأمر إذن عند إيراد تعقيب ‏ 
( بحجة  )‏ يننظر ردأ ( بحجة ) - 
وإنما هو ( إسقاط إجباري ) و ( مصادرة 


قهرية ) و ( ملاحقة فكرية ) . 
جار جار جار 


قضية المصطلحات : 
وبعد أن يورد الدكتور ( أبو المجد ) بعض 
المصطلحات التى استعملتها في بحثي يعلق 


بقوله : « أعترف مرة ثانية أنني ١‏ أفهم 
جيداً حدود المعاني التى تحملها هذه 


المصطلحات » !! أما أن الدكتور لم يفهم 
جيدأ حدود المعاللي للمصطلحات التي 
استعملتها في بحني ) فهذه قضية تتعلق به 
هو » ولست مسثولا عنها » ومع ذلك فهي 
قضية خطيق تحتاج إلى مناقشة . فإلزام أهل 
الاختصاص باستعمال مصطلحات 
( شعبية ) يتعامل معها الجميع بسهولة , 
ويتناولونها 65 يتناولون ( المصطلحات 
الدارجة ) في الصحافة السيارة ‏ هو قتل 
للمناهج العلمية » ولاتزال » وستظل لكل 
العلوم مصطلحاتها امختصة برجالما » والتي 
قد تبعد عن ذهن غير امختصين . 


ولو أننا أرغمنا « أزوالد شبنجلر » » و 
« هيجل » » و « أرنولد توينبي » ومالك 
ابن نبي عل استعمال (١‏ مصطلحات 
دارجة ) » و«الابتعاد (عن أسلوب 
الاستعارات اللفظية الغامضة ) !1 كا 
يقول الذكتور ‏ لتحققت لنا ‏ بالتأكيد 
( كارئة علمية ) » ولفقد كل فلاسفة 
التاريخ ‏ بل كل الفلاسفة ‏ مستواهم 
الخاص » وقدرتهم عل التعامل مع الحقائق 
الننية الدقيقة . 

وليسمح لي الذكتور أبو ألمجد ‏ .وهو 
كانت أباما عن أل أشاله + الآ يود 
في فروع القانون امختلفة » وفي أبواب 
( الفقه » كذلك مصطلحات تناى عن 
غير اتختصين ؟ وحتى إذا فهمها غير 
امختصين فإن فهمهم ا يبقّى محدودا وغير 


دقيق ؟ .. فلماذا يريد سامحه الله - 
لأسائذة ( فلسفة التاريخ  )‏ وحدمهم ل 


أن يتركوا مصطلحاتهم وينزلوا إلى المستوى 


العادي |] 


ويتابع الذكتور فيعلق على فكرتنا التي 
نتجه فيبا إلى القول بضرورة ( نقاء مرحلة 
تكوين جنين الحضارة ) وهو ما يفتضي 
ضرورة حماية ( المرحلة البنائية الأساسية ) 
للحضارة ‏ أية حضارة ‏ من الأمراض 
والمؤثرات الخارجية ( كمرحلة حماية النص 
القراني حتى من اختلاط السئة به في 
الإاسلام ) : 


ولأترك القاريء يحكم بنفسه على كلمات 
2 الذكتور 44 أحيد كال أبو 560 8 

يقول : 

22 إن هل| التصور رائج منتشر لدى 
كثير من الكتاب والمفكرين وهو ( مسئول ) 
فيما أرى ‏ عن ( أزمة ) كثير من 
58 لع فى محاولتها تصور العلاقة 
مشدودا مشدوهاً حائرا وسط م خيبط يك 
من متغيرات ء 

ويقول : 

إن أصحاب هذا النظر يوشكون أن 
يقولوا في الاسلام » قولنا في الحق سبحانه : 

كل ما خطر ببالك فالله بخلافه 


و7/١‎ 


وهم بهذا القول يقيمون حاجزأ من الغربة بين 
الناس وبين الإسلام بهالة من الغموض 
الام ... يعسجز معها الناس عن أن يجدر 
أنفسهم في هذا الدين ... وهو أمر ‏ فيما 
ترك حت حاطيء أشد الخطا » ضار 
بالمسلمين أفدح الضرر » .. 

كن لى استطيد في ذكر بايا اللسوض 
التى يعزف فيها الدكتور أبو المجد على هذه 
النغمة » وسنتجاوز كذلك عن هذه النبة 
الخطابية » وهذه اللهجة التي حملتنا وحملت 
مقالنا ماليس فيه » وما ليس منه » وما لم 
يخطر لنا على بال . 

لكن الشيء الذي لا أستطيع أن أتجاوزه 
هو ما زعمه الذكتور عن مسعولية مثل هذا 
الفكر عن ( أزمة كثير من الحركات 
الإسلامية ) و / أزمة المسلم المعاصر ووقفته 
مشدوهاً حائراً ) ولعلها فرصة أن نقول 
( كلمة حق ) في قضية ( أزمة الشباب ) 
أو ( تطرف الشباب ) أو ( أزمة المسلم 
المعاصر ) . 

فيا ثُرى من المسكول عن هذه الأزمة ؟ 

هل هو الفكر الذي صمد في وجه 
الزحف الاشتراكي » وأصر على مقاومة 
( الغزو الفكري ) ورفض الإيمان ببعض 
الكتاب والكفر ببعضه ؟ 

أم ترى هو الفكر الذي قبل عن 
طواعية ( مسخ الإسلام ) وتشطير الإسلام 
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إلى (إسلام اشتراكي ) أو (إسلا 
يساري ) ؟ 


هل المسكول عن ( أزمة الشباب ) 
هم هؤّلاء الذين قضوا نحبهم في سبيل الله : 
أو الذين انتظروا وما بدّلوا تبديلا ؟ 

لك أم هم هؤلاء الذين يفصلون بين 
الذين بالسياسة ؟ 

هل المسكول عن أزمة الشباب ( وأزمة 
المسلم المعاصر الذي تحول إلى حائر 
مشلوه ) هم هؤلاء الثابتون على الحق : 
الذين لم يستسلموا لضغوط الواقع المريض » 
فامنوا بوجود ( اقتصاد إسلامي ) » ودافعوا 
ضد اضطهاد ( الانسان المسلم  )‏ وطالبوا 
بأن يكف الآخرون عن تطرفهم في إباحة 
الدعارة والخمور وفي توجيه إعلامهم توجيها 
سيا حتى تستطيم أن نحول بين الشباب 
وبين التطرف .. لأ تطرف الشباب هو رد 
فعل لتطرف الحكام في وسائل التعذيب ) 
وتطرف الإعلام في الفساد .. 


هل هولاء هم المسئولون عن الأزمة أم 
المسثولون عن الأزمة هم الذين التمسوا 
التبريرات لإباحة الربا ؛ ووقفوأ حتى اليوم 
ضيد ناراف الإسلامية » ولى يكتب 
واحد منهم سطراً في ضرورة رفع الظلم عن 
المنكويين ف وم يعرفوا من التطرف إلا تطرف 
الشباب . أما تطرف بعض الحكام في 
سحق حقوق الإنسان وفي استيراد وسائل 
التعذيب » وفي إيذاء مشاعر المسلمين 


بأبشع الأفلام الداعرة حتى في مار 
رظان .. فهؤلاه ح ق .راي هؤلاه ب 
متطرفين » ويجب أن لا تتحرك المشاعر 
ضدهم ؟ 


ويمضبي الدكتور أبو المجد محارلا ‏ في 
بعض فقرأته أن يتراجع عن أسلوبه الذي 
8 بأ ية فينعت دعوتنا بأنما 
الحضارة الاسلامية 5 يكون قر 
المسلمين في العالى من -حوهم تأثماأً إسلامياً 
حقيقيا ) .. 


ومع شكرنا له لهذا الظن الحسن » لكن 
السؤال الوارد هنا : مادمسيت ‏ يأأخي 59 
تدرك أن رغبتنا نبيلة » أفلم يكن من الممكن 
الكف عن تحميلئا ‏ أمغالنا ‏ مسعولية 
١‏ أزمة الشباب المعاصر ) ؟ 

ومع ذلك فلا يلبث الدكتور بعد 
عبارتقه السابقة أن يقيم علينا ( دعوى ) 


أخرى لم تخطر لنا على بال 
أورد عبارته السابقة يقول : 


( لكن ليذكر أصحاب هذه الدعوة أن 
روح الحضارة لا تحتاج إلى أن تولد من 
جديد مع مطلع كل جيل ) . 

وهل ورد في كلامنا شيء من هذا 
القبيل ؟ أم هو الإسقاط العمد ؟ ‏ إننا ‏ 
أنفسئا ‏ الذين كتبنا مقالة كبية منذ سبع 
سنوات تصدّرت غلاف مجلة الدعوة المصرية 


نحارب فيها فكرة ( العصر المي ) و 
( العصر المدني ) التي يتطرف إليها بعض 
الشباب » لاننا ‏ مع يقيئنا بضرورة التركيز 
ب وه لكننا نوين بوجوب تطبيق 
3 طبقها الرسول 2 املديئة وى الأنصار 

ونحن نرى أن عدم تطبيقها ( إثم ) يقع 
فيه القادرون على تطبيقها.. أما غير 
بالصور الممكنة التى لا تحدث فتئة » ولقد 
كان مقالنا تحت عنوان ( نحن لا نطالب 
بتطبيق الشريعة سذاجة ) وقل كان له 
صدى طيب ونقلته مشكورة مجلة امجتمع 
الكويتية الغراء » 5 نقلته صحف أخرى . 


فمن أين للدكتور أن يسقط على 
كلامنا هلا الرأي الغريب ؟ 
علي ) وما كدث أفتى أن ألا ... ٠‏ وليعلم 
القاريء أني تجاوزت عن نصموص ري 
وو 1 


أغناه عنها .. 


قضية العزلة : 
لكي نناقش أية قضية حضارية فلابد أن 
توضع في إطارها الزماني » وني إطار 


ل 


المصطلحات التي استعملتها » وتقاس 
بأصول الأشياء » وتقارن بغيرها من 
النظائر ... وبالتاللي فعندما تحدثت في مقالي 
عن مرحلة ( جنين الحضارة ) أو ( الرحم 
الشرعي للحضارة الذي يجب أن يتوافر له 
التحصين والحماية والنقاء ) عندما محدثت 
عن هذا كان على أي إنسان أن يحدد 
( الإطار الزمني ) للموضوع ٠»‏ وإطار 
موضوعي هو مرحلة ( الإزهاص ) لنشأة أية 
حضارة » إنها مرحلة تكوين ( العناصر 
الأساسية ) لأيية حضارة » في أيام بناتها 
الأول » وليس في المراحل التالية » فضا عن 
( الدورات المتعاقبة » في الحضارة ‏ أية 
حمان . 

وعلى كل من بحاول استعناف ( الإقلاع 
الحضاري ) تحت راية حضارة معيئة أن 
يحافظ على أصول هذه الحضارة » ولا يسم 
بامتزاج أسسها بحضارة أخرى » اللهم إلا إذا 
كان عمة قصور في بناء الحضارة المزمع 
استعناف إقلاعها ... 

وفي حالة (الحضارة الإسلامية» ‏ 
ونحن نضرب بما المثل - فإن المصلحين 
الصادقين كلهم قل وعوا هذا ( الإطار ) 
وأدركوا أن آخبر هذه الأمة لن ااا بم 
صلح به أونها . 

وكذلك تعتبر الجماعات الإاصلاحية 
الإسلامية الواعية والصادقة هي التى بدأت 
من الانطلاق من ( الأصول الصحيحة 
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السليمة » ( الكتاب والسنة ) .. هكذا 
نهم أبوبكر حين رفض أن يتنازل عن 
( عقال بعير ) لأ التنازل هنا أمام تحدي 
( الانشطار القيمي ) كان يعنى بداية 
التدهور . 

إننا نترك الحديث للعلامة 
الفيلسوف ١‏ رجاء جارودي ) » ليبين لنا 
ضرورة الحفاظ على الذاتية ( بطريقة سلفية 
حتة ) ويبين لنا أن هذه ( السلفية الذاتية ) 
هي الطريق الوحيد للمعاصة » أما الذوبان 
والخلطد بين بعض العناصر الإسلامية 
وعناصر أخرى مستوردة من أيديولوجيات 
أخرى فهو 5 قال جارودي ( انتحار 
حضاري  )‏ يقول جارودي : 


لقد ظهرت السطح ( قضية 
التحديث ) مع جيل المصلحين الذين 
التحموا بالحضارة الاوروبية في مرحلة زحفها 
وعلى رأس هؤلاء جمال الدين الأفغاني ومحمد 
عبذه في المشرق وعبدا حميد ١‏ بن باديس في 
المغرب . 

وكان التحديث عند هؤلاء العظماء 
واضحاً لم يكن فيه غموض كالشأن عند 
تلامذهم أو مذعى التلمذة علييم .. لقد 
كان التحديث مرتبطاً كل الارتباط بالعودة 
إلى الأصول وكانت الصورة المثلى له في 
أذهانهم هي صورة فجر الإسلام عندما بزع 
ضوؤه .. ونحن نجد أن هذه الفكرة السلفية 
الأصلية والاصلاحية كانت الردٌ الحضاري 


السلم على هجمة الحملة الفرنسية التي 
أرادت تغريب الشرق وفرنسته وليس 
حلينه . 

والفرق كبير بين التغريب والتحديث » 
فالتغريب تقليد واستعباد » والتحديث تطور 
مناويء وثقة حضارية في النفس ومبادرة 
وقيادة .. فشتان بين الأمرين .. ومن هنا 
كانت الدعوة الإصلاحية السلفية هادفة إلى 
الاحياء الداخلى والعودة إلى الجذور وهذا هو 
معنى النبضة الحضارية ( الاصطلاحي ) 
فهي إبداع من الداخل أي من منابع 
الاسلام الحضارية الاساسية وليس مجرد 
إسقاطات خارجية . 


ومن أمثلة التخبط الحضاري والخاط ف 
عملية التحديث ما حدث عندما وصلت 
الدولة العهانية إلى شوطها الاخير وسيطرت 
عليبا جماعات التغريب » هولاء الذين 
اعتبروأ أن الحضارة هي ( أوروبا ) وكائه لا 
حضارة خارج دائرة أوروبا » فلهذا أتوا 
معصطلحات أوروبية حليثة »6 وأسقطوها عل 
موؤسساتهم الخاصة ع فاستبدلواأ مصطلح 
( الشورى ) ووضعوا مكانه مصطلح 
( الديمقراطية ) » وكاكث معادلات الحضارة 
الصعبة تحل بهذه السذاجة ... فضلا عن 
أن هذا الموقف يعكس ضعفاً مزرياً, 
فليست الحضارة هي فرنسا أو الغرب .. 
وليس هلأ الموقف ( المتخلف ) تحديثاً ولا 
0 تعصيرأ » وإنما هو تقليد أعمى للغرب وسوء 
وعي بالذات .. والأدهى مر ذلك أن الذي 


يقل هله الموسسات الغربية أو 5250 
وتركيباتها لا يدري أن وراءها ( فلسفة ) 
والفرق بين موسسة ( الشورى ) 
وموؤسسة ( الديمقراطية ) فرق كبير . 
فمؤسسة الديمقراطية تبني على أساس 
تقديس الفرد وكانه كل شيء في الكون وهو 
مصدر القجم وغاياتها ء بينا الشورى 
( مؤسسة ) فردية جماعية في نسيج واحد 


وعندما نستورد المؤسسات الغربية ع 
نكون قد قمنا بحقن الإسلام بسم 
خارجي ... ( فالفردانية ) [ أي نحويل الفرد 
إلى مقياس وغاية للقيم ] هي عملية قتل 
الروح الجماعية وللسمو الروحي الذي يجعل 
من وجود الإنسان نفسه وسيلة لغاية هي 
تحقيق رسالة إلحية بينا النظرة الفردانية 
الأوروبية تقطع الطريق على هذه الغاية 

وحتى نقل التكنولوجيا [ التي يزعم 
كثيرون أنها كلا مشترك !1] بطريقة شاملة 
( يقول '“جارودي ) تؤثر على صياغة الحياة ) 
ولابد فيبا من الانتقاء .. وسوف أضرب 
مثلين يدلا على ضرورة أن تكون للمسلمين 
( تكنولوجيا ) خاصة بهم .. فإن منظمة 
الصحة العالمية قد حصصت لمكافحة 
الأمراض المتوطنة في دول العالى الثالث الذي 
يمثل ثلاثة أرباع البشرية ميزانية مقدارها 
عشرون مليون دولار فقط وهذا البلغ لا 


ميل 


يساوي ثمن طائرة حربية واحدة من هذه 
الطائرات التي قد تسقط في التدريبات 
العسكرية » فهل يترك العام الثالكث نفسه 
ذلك لهذه التكنولوجيا الحزيلة التي لا تأبه 
بأخخطر الأمراض التي تفتك به ولا تعطيها إلا 
هذا المبلغ الهزيل ؟ وتمة مثال اخخر على فساد 
نقل التكنولوجيا بمنبجها الشامل ( غير 
الانتقالي ) فإنهم في امريكا الوسطى أنفقوا 
كثيراً من الملايين لكي يتوصلوا إلى ( نقل 
القلب ) ومن المعروف أن عملية نقل قلب 
واحدة تتكلف ما يكفي لسدّ تكاليف عدد 
من الأمراض المتوطنة في عدد من بلدان العالم 
الغالثك ؟ 


واثتان فقط من المستفيدين بعملية 
( نقل القلب ) يتكلفان ما يكفي لسدّ 
التكاليف المطلوبة لنصف البشرية في القضاء 
على الأمراض المتوطنة .. 

فهل يتك العام العالث نفسه بدون 
( تكنولوجيا خاصة ) تتناسب مع ظروفه 
أمراضه الخاصة ومشكلاته ومرحلته 
الحضارية ؟ ( انتبى كلام جارودي ) !! 


وهل من حقدا ‏ في نهاية هذا 
التعقيب على التعقيب أن نطمع في أن 
يفرق إخواننا الذين يتناولون قضايا الحوار 
الحضاري أو التلاحم الحضاري بين ( المواقع 
التى تعيشها كل حضارة .. إذ أنه لا يمكن 
الحوار أو التفاعل بين ذئب وحمل كا 
واجهت بذلك جارودي وأيدني في ذلك 
( انظر حواري معه بمجلة الدعوة السعودية 
عدد 9٠١‏ ) فأولا يجب أن نساعد حضارتنا 
على أن تقف على أقدامها. وأن تتأصل 
قواعدها » وأن تقضبي على المزيمة الداخلية في 
نفسها» وأن تثق في قضية وجودهاء وفي 
إمكاناتها .. وأن تلفظ كل وسائل الترقيع 
والتلفيق !!] 

وبعدها ‏ وفي ظل .هذا التكافوٌ ‏ 
سنتحول نحن إلى دعاة للحوار الحضاري » 
لأنه سيصبح حورا بين متكافئين » وليس 
حواراً بين ( حضارة مغرورة ) » و ( -حضارة 
مقهورة ) يبحث ا بعض مثقفيها عن 
( تطعيم خارجي ) بسموم قاتلة ( حسب 
تعبير جارودي ) .. واللهم اهدنا إلى الحق 
واهد بنا إلى الحق . 


ا١ا/ك‎ 
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فونه 
حبلبا 
||| 


| جئل الله ... إلآم ندعوهم ؟ 


حيبي الدين عطية 
دار البحوث العلمية ب الكويت 


. بس سعبد حوى /جند الله ثقافة وأنملاقا‎ ١ 


الرأي الآخر 
صدّر المؤلف الطبعة الثانية من كتابه 
ص " بكلمة شكر للذين نقدوا الكتاب في 
طبعته الأولى ( ونقدوأ صاحبه 6 قائلك أنبم 
أحسنوا بذلك إلى الكتاب وإلى صاحبه . 


وكنا نستحسن أن يعرض هذا النقد 
ويبين وجه الإحسان فيه » وأن يعرض رده أو 
تعقيبه على مالم يتفق فيه مغ ناقديه » لما في 
ذلك من فائدة مرجوة للقراء . 


نحت عنوان هل في الالح الإسلامي ردة » 
أورد المؤلف في ص ه الآية الكريمة « إن 


الذين ارتدوا على أدبارهم من بعد ما تبين لهم 
الحدى الشيطان سول لهم وأمل لهم . ذلك 
بهم قالوا للذين كرهوا ما ترّل الله 
سنطيعكم في بعض الأمر والله يعلم إسرارهم 
١/ا*‏ : 76 غ6 "5 ) وقال المؤلف أنه وجد 
بالتأمل الصحيح لهذا النص ‏ أن الآية 
نص صري في الحكم بالردة على كل من 
أطاع الكافرين ولو في بعض أمرة ع فالاية 
اعتببت كذ من أعطى لمن كره ما أنرل الله 
الطاعة في بعض الأمر ؛ والواقع الذي نرى 
عليه حال كثير من ذراري المسلمين أنهم 
أعطوا الطاعة كاملة في كل شيء لطبقات 
مرن الكافرين مستحلين ذلك غير شاعرين 
بالكفر أو شاعرين » ومنهم من أعطاه لكافر 


يفنل 


صريح ومنهم من أعطاه منافق والأمثلة اكثر 
من أن تحصى . انتبى كلام المؤلف 2 
وبالرجوع في تفسير الآية الكريمة إلى ما قاله 
كبار الصحابة وفقهاء التابعين وتابعيبم نجد 
أن ما وجده المؤلف ( بالتأمل الصحيح ) 
من أن ( النص صريم ) في الحكم بالردة 


على ذراري المسلمين إن أطاعوا الكافرين 


يختلف اختلافا بين عما سنورده من أقواهم . 
وأن أحكام الردة تُستنبط من أدلة أخرى غير 
هذه الاية التي نزلت في أهل الكتاب » وفي 
المبود منبم بوجه خاص . 

فعن ابن عباس رضي الله عنه : إن الذين 
ارتدوا على أدبارهم » رجعوا إلى دين ابائهم 
وهم اليبود . من بعد ما تبين طم الهدى ؛ 
التوحيد والقران وصفة محمد مُه ونعته في 
القراث . الشيطان سول لمم » زين لهم 
الرجوع إلى دينهم . وأملى لهم » الله أمهلهم 
إذ ل يبلكهم . ذلك » الارتداد . بأنهم 
قالوا » يعني اليبود . للذين كرهوا » وهم 
المنافقون جحدوا في السر . ما نرّل الله » به 
جبيل على محمد عََكه . سنطيعكم ؛ 
سنعينكم يامعشر المنافقين . في بعض 
الأدرء آمر محمد عليه السلام بد إل إلا 
لله إن كان له ظهور علينا . والله يعلم 
إسرارنهم ؛ أسرار اليبود مع المنافقين . 
( السيوطي ٠١/5‏ و8م١٠‏ هامش ). 


وفسرها الفقيه التابعي قتاده رضي الله 
ما تبين لحم الهدى » قال هم أعداء الله أهل 


يحل 


الكتاب ويدراين نبت عبد عه وأصحابه 
عندهم ويجدونه مكتوبا في التوراة والانجيل ثم 
يكفرون به . الشيطان سول هم » قال زين 


لهم . ذلك بأهم قالوا للذين كرهوا ما نز 
الله » قال هم المنافقون ( السيوطي 57/5 ) 
وفسّرها ابن جريح رضي الله عنه وهو فقيه من 
تابعي التابعين : إن الذين ارتدوا على أدبارهم 
من بعد ما تبين لهم الهدى » قال اليبود ارتدوا 
عن الحدى بعد أن عرفوا أن محمدا ميك 
نبي . الشيطان سول لهم وأمل لهم » قال 
أملى الله هم . ذلك بأنهم قالوا للذين كرهوا 
ما نرّل الله » قال يبود تقول للمنافقين من 
أصحاب النبي َيه وكانوا يسررون إلمثم أنا 
سنطيعكم في بعض الأمر وكان بعض الأمر 
أنهم يعلمون أن محمذا نب » وقالوا امود 
الدين فكان النافقون يطيعون اليبود بما 
أمرتهم . والله يعلم إسرارهم» قال ذلك سر 
القول ( السيوطي لذو 
ولا أدري كيف يستشهد الكاتب باية من 
كتاب الله . قاطعاً فيها برأي ونظر ‏ دون 
أن يرجع إلى ما أشرنا إليه من تفاسير » أو 
إلى غيرها من التفاسير المعتمدة ؟ 

وفي ص 8 يتحدث الكاتب عن ( ردة ) 
العالم الإسلامي عن الإسلام فيقول : « إن 
في العالم الإسلامي اليوم ردة ومن لم يرتد من 
أبنائه فإنه في حالة ترك للاسلام » والقليل 
القليل 07 بفى كمس كا به 587 بحبل 


الله » . 


وإذا أردت التأكد من هذا فتعال إلى أي 
جامعة أو كلية عادية في العالم الإسلامي 


يعيمول الصلاة و١١‏ بالمائة فقط يقيمول 
الصلاة » وحتى بعض الذين يقيمونها قد 
نجد عندهم آراء تعتبر ناقضة للشهادتين فإذا 
كانت الصلاة هي رمز الاسلام العمل تبين 
لك صحة ما سبق » . 


« إذآ المسلمون في العالم الإسلامي في 
حالة ردة أو ترك قليل أو كثير لهذا الديه إلا 
قليل » ومع وجود مسلمين لم يرتدوا و 
يتركوا » ومع وجود من تركوا ولم يرتدوا فإن 
طابع الردة هو الذي صبغ حياة العالم 
الإسلامي على اعتبار أن أجهزة الحكم كلها 
تقريباً الت إلى يد مرتدين أو منافقين أو 
كافرين أصليين » انتبى كلام المؤلف . 
والسؤال المنطقي هو : 

كيف تأق للكاتب أن يحكم على 
مسلمي هذا الزمان بالردة ؟ ومن أين له أن 
يحكم بأن /5٠‏ من أبناء أية جامعة لا 
يقيمون الصلاة ؟ وكيف يدعونا لنذهب معه 
وننظر في وجوه أبناء أي جامعة في العالم 
الإاسلامي فنكتشف أن 5 ببس 37 
يعبلية: ؟ 

إن إن الأصل ف المسلم أنه يقم الصلاة ) 
فكيف تحك . عليه بأثه تارك ا مالم 
تعايشه بنفسك ؟ أو تراقبه داخل بيته ؟ أو 


أمام معركة وأحدة 


تستقصي أمره ممن يساكنه ؟ أو تستفسر منه 
شخصيا ؟ 

لقد خرج الكاتب بنتيجة لم يقدم لها 
بفرّض علمي » أو اثباث مقنع » أو دليل 
يفم يفضي إليها . وهذه النتيجة اا 
9 تضع الشباب المسلم ( جند الله ) 
من أول الطريق . 

لقد استهل الكاتب كتابه بنتيجة قاطعة 
هي أن الردة ( صبغت حياة العالم الإسلامي 
وأن أجهزة الحكم كلها تقريباً الت إلى يد 
مرتدين أو منافقين أو كافرين أصليين ) . 

ومعنى هذا أن الكاتب يدعو ( جند 
الله ) إلى الاصطفاف في مواجهة الجتمع 
الذي يعيشون فيه » ابتداء من أهلهم وذويبم 
وانتباءٌ بالحم والسلطان » ولا مكان لأمر 
بمعروف أو نبي عن منكر مع ( المرتدين ) ؛ 
فالمرتد يستتاب وإلا يقتل . والحكم بقتل 
المرتد نقله إلينا المؤلف على هذه الصورة : 
»0 - مسألة ذكرها صاحب المهداية من 

كبار تتهاء ديا هي : : لو ال مسار 
مرتدأ دون لكوع ل رأي الزمام هل يأثم 
عند الله ؟ أفتى به لا يأثم » ( ص 
38 ). 

الأمر عند المؤلف ليس قاصراً على 
الجامعات ومن فيبا من الطلاب والطالبات . 


ففى ص ١١‏ يقول : 


١/1 


« إذا درست أوضاع أي جيش من 
ذبوان العا الإسلاني. كد لي القن 
الطوائف غير المسلمة أو المنحرفة والخونة 
والسكيرين والزناة » إلا النادر » وتجد طبقة 
الضباط في الغالب أفسد طبقة... » !! 
كيف استطاع الكاتب أن يرج مبذه 
النتيجة ويبني عليبا بعد ذلك أحكاما ؟ وإذا 
كان للكاتب تجربة نخاصة بحكم جنسيته 0 
أو رؤية محدودة بحدود ظروف حياته » أو 
تجمعت لديه معلومات مرتبطة بدولة أو 
يجيش أو بجامعة .. فكيف يعممها ويطلقها 
بهذا القدر من اللجرأة في الأحكام ؟ 


ولنا أن نتصور توجهات الشباب المسلم 
الذي يُدعى من أول صفحات الكتاب إلى 
مئل هذه ( الثقافة ) وتلك (١‏ الأحلاق ) . 
ولنا أن نتصور كيف يمكن أن يدعى هذا 
الشباب إلى تربية نفسه » وإلى الدعوة إلى 
الخير » والأمر بالمعروف والنبي عن المنكر , 
وإلى بناء وطنه » وإلى الدفاع عن مقدساثه 
في وجه الغاصب أو امحتل » كيف ندعره 
إلى ذلك وهو يعيش بين ( المرتدين ) , 
خيطون به من كل جانب » يزاملونه في 
الدراسة » ورعا يشاركونه بيته وأسرته » 
ويحكمه حكام من ( ا مرتدين , أو 
المنافقين ٠‏ أو الكافرين الأصليين ) » وتدافع 
عنه جيوش من (الخونة والمنحرفين 
والسكيين والزناة ) » وهو مطالب بقتال 
مؤلاء جميعا ( دون الرجوع إلى رأي 


ما 


الإمام )» كفتوى الفقيه الحنفيىي صاحب 


كتاب اطداية ؟! إن موجات التكفير 4 
تنقطع منذ عصر الخوارج حتى عصرنا 
الحاضر . وقد شهد العقد الخامس والسادس 
من هذا القرن موجة وسم امجتمعات 
بالجاهلية ‏ أي بالشرك ‏ وتصدى للموجة 
علماء المسلمين فانحسرت » وإن كانت 
الكلمات المطبوعة مازالت قابعة فوق أغلفة 
الكتب أو بين دفاتها . ثم تلتها موجة التكفير 
بالردة عن الإسلام في السبعينات وبداية 
الغانينات . وسوف تنحسر 5 اللحسرت 
سابقاتها » إذ أن هذه الظاهرة لا تولد من 
فراغ » بل ها أسباب تتجمع وتتضافر ‏ 
فتفضي إلى نتائجها » فإذا ما اختفت 
الاسباب غابت الظاهرة وطواها التاريخ . ولا 
محال هنا للتفصيل في هذا المبحث . والردة 
اسم من الارتداد » وهو التحول والرجوع , 
ومئه رجوع المسلم عن الإسلام إلى الكفر . 


قال تعالى : « يسألونك عن الشهر 
الحرام قتال فيه , قل قتال فيه كبير وصد 
عن سبيل الله وكفر به والمسجد الحراه 
وإخراج أهله منه أكبر عند الله والفتنة 
أكبر من القتل , ولابزالون يقاتلونكم حتى 
بردوة عن ديدكم إن استطاعوا . وهن 
يرتدد منكم عن دينه فيمت وهو كفر 
فأولئك حبطت أعماهم في الدنيا والاخرة 
وأولبك أصحاب الدار بهم فيا خالدون 
(١:9ا١؟)‏ » 


نزلت في سرية عبدالله بن جحش التي 
قتلوا فيبا ابن الحضمي » فعاب عليهيم 
المشركون القتل في رجب وهو من الشهر 
الحرام فانزل الله الآية ردا عليبم ( ابن كثير 
445/١‏ )(القرطبي */40 ) . 

فلا وجه هنا للاستشهاد ببذه الآية على 
إطلاق حكم الردة على مسلم ناطق 
بالشهادتين . 

وقال تعالى : « ياأبها الذين امنوا من 
يرتد مكم عن دينه فسوف يأني الله بقوم 
يهم ويحبونه أذلة على المؤمنين أعزة على 
الكافرين » يجاهدون في سبيل الله ولا 
بخافون لومة لاثم ء ذلك فضل الله يؤتيه من 
يشاء والله واسع علم») ه : 5ه ). 


أخرج عبد بن حميد وابن جرير الطبري 
وابن المنذر وأبوالشيخ والبمبقي وابن عساكر 
عن قتادة رضي الله عنه قال : انزل الله هذه 
الاية وقد علم أنه سيرتد مرتدون من الناس , 
فلما قبض الله نبيه ارتد عامة العرب عن 
الإسلام إلا ثلائة مساجد ... وقص قصة 
الردة » ثم قال : فكنا نحدث أن هذه الاآية 
نزلت في ألي بكر وأصحابه ( السيوطي 
2/5). 


هذه هي الردة في القران الكريم » لا 
حال لتاويلها لتشمل المسلمين الذين ينطقون 
الشهادتين . 


وأما الأحاديث النبوية التي استشهد بها 


الكاتب » فهذا أهمها وأصحها : عن عكرمة 
رضي الله عنه قال : أنى على رضي الله عنه 
بزنادقة فأحرقهم » فبلغ ذلك ابن عباس 
فقال : لو كنت أنا لم أحرقهم لنبى رسول 
الله مُه « لا تعذبوا بعذاب الله » ولقتلتهم 
لقول رسول الله َيه 

« من بدل دينه فاقتلوه » رواه البخاري . 
والذين حرّقهم على كرم الله وجهه من 
الرنادقة » وزنديق لفظ فأرسي معرب معناه 
الذي يقول بدوام الدهر » وإذا ارادوا ما 
تطلقه العامة قالوا ملحد ودهري » وقال 
الجوهري الزنديق من الثنوية » وفسره_بعض 
الشراح بانه الذي يدعو مع الله إننا آخر , 
ويلزم منه أن يطلق عل كل مشرلك 
( العسقلاني 507١/١١‏ ) 


وقوله عَم من بدل دينه فاقتلوه المراد 
من بدل دين الإسلام بدين غيره 
( العسقلاني 7١/7/١7‏ ). 

أما إطلاق صفة المرتدين على المسلمين 
الناطقين بالشهادتين فلم نجد له دليلا من 
كتاب ولأ سنة . 

بل إن المؤلف نفسه يدفعه السياق ‏ 
في مواضع أخرى من الكتاب ‏ إلى إقرار 
الحقائق التي غابت عنه هنا . 

ففي ص 6ه 7 يقول « والحكم بالردة 
حكم خطير . لذلك نجد الفقهاء يحتاطون 


فيه » . 


5/ا 


وكان أولى بالكاتب أن يحتاط "ما يحتاط 
الفقهاء وألا يتوسع في إطلاق الأحكام 
والبناء عليبا دوت دلبل شرعي معتمك . 

يا أن المؤلف نفسه أورد الحديث 
الصحيح الذي يقول : « من قال هلك 
المسلمون فهر أهلكهم » ص 8" . 

والحديث الشريف روأه مسلم عن أبي 
هريرة رضي الله عه ببذا الدص : « إذا قال 
البجل هلك الناس فهو أهلكهم » 
( مسلم 75177 ) 


يقول الإمام الووي في شرحه 
للحديث : 

« واتفق العلماء عل أن هذا الذم هو 
فيمن قاله على سبيل الازدراء على الئاس 
واحتقارهم وتفضيل نفسه عليهم وتقبيح 
أحواهم لأنه لا يعلم سر الله في خلقه . 
قالوا فأما من قال ذلك تحرّنا لما يرى في 
نفسه وفي الئاس من النقص في أمر الدين 
فلا بأس عليه » ( النووي 1 ) 


« وقال الخطالي معناه لايزال الرجل يعيب 
الناس ويذكر مساوبهم ويقول فسد الناس 
وهلكوا ونحو ذلك فإذا فعل ذلك فهو 
أهلكهم أي أسوأ حالا منبهم بما يلحقه من 
الاثم في عيبم والوقيعة فييم وربما أذّاه ذلك 
إلى العجب بنفسه ورؤيته أنه خير منهم والله 
أعلم » ١‏ النووي ١75/15‏ ). 


١ 5م‎ 


المذهبية 


عندما تحدث الكاتب عن علوم الإسلام 
النظرية والعملية ( ص ١١4‏ ) وضعنا ثي 
حجرة مغلقة » وأحكم رتاجها » ولم يسمح 
انا بالتتحرك إلا بين جدرانها الاربع . فبعد أن 
تحدث عن شبه إججماع من الامة الإسلامية 
)!١‏ على اعتبار مجموعة من الائمة 
مرضيين » مقبولة مذاهبهم في العقائد والفقه 
والأحلاق » وبعد أن قرر أن أمثال هؤلاء 
الأئمة أعطونا زبدة الأمور ) فحمققواأ . 
وفرعوا » وجمعوا » حتى أن الانسان عندما 
يقرأ مذاهبهم » يأخذ صورة كاملة عن 
كليات المسائل , وأمهاجبا ء وفروعهاأ 2, 
وجرئياتها في الجانب الذي عالجوه (ص 
)2 


© 


بعد ذلك قال : 

ومن ثم تعتبر دراسة العقائد ؛ والفقه ؛ 
والأحلاق على ملذاهب الأثمة شيئاً 
أساسياً » فلا توؤخل أي مسألة عملية من 
مسائل العقائد والأحكام والأحلاق إلا عن 
هذا الطريق ( ! ) ؟ لا توّخذ صورة عملية 
لفهم الإاسلام خلال العصور إلا بذلك , 
كا لا تحصل ملكة التحصيل العلمي إلا 
ميلأ لذن هؤلاء أشبعوا ما بحثوه درسا 
ومحيصاً (ص .)١١4‏ 


لم يورد الكاتب دليلا على هذا الإلزام 
والحصر . ولو حدث وكان أورد دليلا من 


كتاب أو سئة ‏ في قضية هامة كقضية 
دراسة العقائد والفقه والأحلاق ‏ لكان 
حقاً علينا أن نضع دليله موضع الإجلال 
والتقدير ؛ وأن نناقش الدليل بالدليل » ولكن 
كل ما أورده الكاتب في هذا الصدد 
استشهاداً على مقولته الداعية إلى الالتزام 
عمذاهب الأئمة ؛ هو جملة وردت على لسان 
الإمام حسن البنا مفادها : « ولكل مسلم 
لم يبلغ درجة النظر في أدلة الأحكام الشرعية 
أن يتبع إماماً من أئمة الدين » ويحسن به مع 
هذا الاتباع أن يجتبد ما استطاع في تعرف 
أدلة إمامه ‏ وأن يتقبل كل إرشاد مصحوب 
بالدليل متى صح عنده صدق من أرشده 
وكفايته » وأن يستكمل نقصه العلمي » إن 
كان من أهل العلم » حتى بلغ درجة 
النظر » ص ( .)١١14‏ 


وليس أمامنا ‏ إذاً ‏ إلا هذا 
الاستشهاد للمناقشة , وأو ما نلاحظه هو 
جمله هذا الاتباع حا لا واجبا لازما ؛ فقال 
ولكل مسلم ولم يقل وعلى كل مسلم . ثم 
قيده بمن لم يبلغ درجة النظر في أدلة الأحكام 
وم يطلقه كم فعل كاتبنا الكريم . ثم هو أتبعه 
باستحسان التعرف على الأدلة واستكمال 
النقص في العلم حتى يبلغ درجة النظر . 

وإذا تجاوزنا هذه العبارة التي اقتبسها 
الكاتب من حديث الإمام البنا » ورجعنا إلى 
الفكرة المتكاملة لدى الامام البنا عن هذه 
القضية لوجدناها لا تسئد الكاتب في دعوته 


إلى الالترام بالمذاهب والأئمة ش 
يقول الامام اليئا : 


« فاعلم ‏ فقهك الله أولا أن دعرة 
الاخوان المسلمين دعوة عامة لا تنتسب إلى 
طائفة يخاصة » ولا تنحاز إلى رأي عرقف 
عل الناس بلون خاص » ومستلزمات وتوابع 
خاصة » وهي تتوجه إلى صممم الدين ولبه , 
وتود أن تتوحد وجهة الأنظار والهمم حتى 
يكون العمل أجدى والا نتاج أعظم 
وأكبر » . 

0 ونحن مع هذا نعتقد أن الخلاف 
في فروع الدين أمر لابد منه » ولا يمكن أن 
نتحد في هذه الفروع والاراء والمذاهب 
لأسباب عدة : منبا اختلاف العقول في قرة 
الاستنباط أو ضعفه» وإدراك الدلائل 
والجهل ببا. والغوص على أعماق المعاني , 
وارتباط الحفائق بعضها ببعض . والدين 
أيات وأحاديث ونصوص يفسرها العقل 
والرأي في حدود اللغة وقوانينها » والناس في 
ذلك جد متفاوتين فلابد من حلاف . ومنبا 
,سعة العلم وضيقه . وأن هذا بلغه مالم يبلغ 
ذاك . والآخر شأنه كذلك . ومنها اخمتلاف 
البيعات حتى أن التطبيق ليختلف باختلاف 
كل بيكة . ومنها اختلاف الاطمينان القلبي 
إلى الرواية عند التلقين بها . ومنها اختلاف 
تقدير الدلالات .. الل 8 013 هله 
الأسباب جعلتنا نعتقد أن الإجماع على أمر 
واحد في فروع الدين مطلب مستحيل » بل 


مما 


هو يتنافى مغ طبيعة الدين وإنما يريد الله لهذا 
الدين أن يبقى ويخلد ويساير العصور ويماشي 
الأزمان » وهو لهذا سهل مرن لين لا جمود 
فيه ولا تشديد . » ( البئا ‏ الرسائل 
5) فأين هذا من كلام كاتبنا الفاضل 
عن قصر الدراسة والتعلم على مذاهب الأئمة 
وألا طريق إلا هذا الطريق ؟ 

أين هذا من قول الكاتب في ص ١١5‏ 
« والحقيقة أن الذين يفرون من أربعة 
مذاهب يريدون أن يجعلوا الأمة ملابين 
المذاهب » | 


لا ياسيدي الفاضل .. إن الذين يفرون 
من أربعة مذاهب يريدون أن يطلقوا العقل 
المسلم » الذي كرمه الله » ليحقق ‏ 
بالاجتباد معجزة الدين الخالد وصلاحيته 
لكل زمان ومكان 5 


الأعلاق 


أورد الكاتب الفاضل الآية الكريمة 
« ياأبها الذين آمنوا من يرتد منكم عن 
دينه فسوف يأني الله بقوم يحبهم ويحبونه » 
إلى اخخر ايات سورة المائدة 9ه 
5 ). 

كا أورد الآية الكريمة : « لا تهد قوماً 
يؤسون بالله واليوم الآخر بوادون من حادً 
اله ورسوله ..» إلى آخر سورة المجحادلة 
)١١(‏ 


١/5 


ثم قال : « وبعد التحقيق نجد أنه ما من 
صفة ولا علق ذكر في القرآث إلا ويمكن 
إرجاعه إلى واحد من الأخلاق المدكورة في 
هذين النصين » ١ص )١565‏ واجتباد 
الكاتب في النظر في هذه الآيات واستلهام 
الأفكار منبا اجتباد محمود مأجور عليه إن 
شاء الله . إلا أن الأمر لاا يستدعي ولا 
يبحمل هذا التقربر القاطع المائع الذي 
يصل إلى حمد التكلف . فالقران الكريم 
اشتملت آيات كثيرة منه على الأخلاق 
واداب السلوك والرقائق ثما لا يمكن قصره 
على الآيتين الكرهتين إلا بتعسف شديد . 


ومئل ذلك ها قاله الكانب في ص 
١‏ من أن كل الأخلاق الإسلامية ترجع 
إلى هذه الصفات الخمس ؛ الولاء ‏ الحبة 
الذلة على المؤمئين ‏ العزة على الكافرين 
الجهاد . 

وهذا الأسلوب من القطع والمحصر شائع 
في الكتاب. دون أن يكون القاريء في -حاجة 
إليه ليفهم مراد الكاتب من اجتباداته في 
التفسير . 


الأحزاب 
جاء في حديث الكائب هذه الفقرة 
( ص ١88‏ ): 
« ولعل أعظم مظهر عملي للولاء اغرم 
الذي يخرج به صاحبه من الإسلام في 
عصرنا » هو الولاء لحرب غير حزب الله 


مهما كان نوع الحزب والأسس التي قام 
عليبا » مادام لا تتمثل فيه صفات -حزب الله 
وأخلاقه وأهدافه » وذلك أن نظام الحزبية 
الحاضة يقوم على إعطاء الولاء الكامل في 
فروعه كلها للحزب ولقياداته » دون تردد 
مهما كان نوع هله القيادات » وطبيعة 
أفرادها ومبادثها » وهناك وهم سائد عند 
طبقات الناس الذين أعطلوا ولاوهم الحزب 
سياسي أو زعم ع هذا الوهم هم أنهم 
يكتفون أن تكون شعارات هذا الحزب لا 
تعارض الاسلام . ولو سلمنا جدلّا بأن 
هناك حزباً غير إسلامي لا تتعارض شعاراته 
مع الإسلام ‏ وهذا غير صحيح واقعيا 
 »)1(١‏ فهل هذا كاف ؟ إن العمل 
السياسي الإسلامي الصحيح هو الذي لا 
يعارض الإسلام وبنفس الوقت يتبنى أهدافه 
وطريقه » مثل هذا يمكن أن يعطي الولاء . 
أما الاكتفاء بالأول فإنه نوع من التضليل 
الذي يرافقه عادة هدم الإسلام . 


إن المقارنة التي عقدها الكاتب هنا بين 
حزب الله الذي ورد ذكره في القران الكريم 
ولاب مصطلح الحزب السياسي الذي برز في 
القرن العشرين » مقارئة غير صحيحة » 
ولذلك فقد أدت به إلى نتيجة باطلة وهي 
تكفيره لكل من ينتمي إلى حزب سياسي في 
إعطائه الولاه إلى غير حزب الله . 


وقبل أن ندلل على ما نقول » نتعرف ألا 


على « حزب الله » الذي ورد في القران 
الكريم : وعلى مدلول مصطلح |الحزب 
السيامي المعاصر . 

فأما حزب الله فهم المؤمدن ‏ وليس 
طائفة منهم بعينبا ‏ وأما حزب الشيطان 
فهم المشركون . يقول ابن كثير في تفسيه : 
أنزلت هذه الآية « لا تجد قوم يؤمدون بالله 
واليوم الآخخر .. ( المجادلة : 7١‏ ) في أبي 
عبيدة عامر بن الجراح حين قتل أباه 
( المشرك ) يوم بدر » ولهذا قال عمر بن 
الخطاب رضي الله عنه حين جعل الأمر 
شورى بعده في أولئك الستة رضي الله 
عنهم : ولو كان أبو عبيدة حيا لاستخلفته . 


وقيل في قوله تعالى « ولو كالوا أباءهم » 
نزلت في أبي عبيدة قتل أباه ( المشرك ) يوم 
بدر « أو أبناءهم » في الصِدّيق هم يوميذ 
بقتل إبنه عبدالرحمن « أو إخواهم » في 
مصعب بن عمير » قتل أخاه عبيد بن عمير 
( المشرك ) يومكذ « أو عشيرتهم » في عمر 
تتل قريب له ( مشركا ) يومدل أيضأ » وفي 
حمزة وعلىي وعبيدة بن الحارث قتلوا عتبة 
وشيبة والوليد بن عتبة ( المشركين ) يومثل . 
والله اعلم » . 

وقوله تعالى : « أولئك حزب الله ألا إن 
حزب الله هم المفلحون أي هؤلاء حزب الله 
أي عباد الله وأهل كرامته . وقوله تعالى ألا 
إن حزب الله هم المفلحون ٠‏ أوليك بألبه 
حرب الشيطان ثم قال ألا أن ححزرب 


١ هم‎ 


الشيطان هم الخاسروث » (ابن كثير 
5 ). 

فالقضية 5 نرى قضية إيمان وشيك . 
وليست قضية فروق سياسية في براج العمل 
الوطنى أو الاصلاح الاجتئاعي أو غير ذلك 
نما تقوم من أجله الأحزاب السياسية في 
زماننا . 


وأما تعريف الحزب السياسي فهو ؟ جاء 
في موسوعة ببجة المعرفة ( “/ه“” ) 
جماعة منظمة ذات عضوية مفتوحة 
للجميع تبتم بالشؤون السياسية » فالانتاء 
إذأ إلى جماعة منظمة مفتوحة تبتم بالشؤون 
السياسية ليس ( ولاءأ محرماً يمخرج صاحبه 
من الإسلام ) . 


والكاتب لا يكتفي بأن الحزب السياسي 
لا يعارض الاسلام وإثما يشترط في الحرب ب 
الذي هو منظمة سياسية ‏ أن يتبنى 
أهداف الإسلام وطريقه إلا خرج من 
تصنيف حزب الله وأصبح الولاء له محرماً . 

والمحرم ‏ كا لابد وأن الكاتب يعرف 
هو ما طلب الشارع الكف عن فعله طلباً 
حتماً . بأن تكون صيغة طلب الكف 
نفسها دالة على أنه حتم كقوله تعالى 
« حرمت عليكم الميئة » أو يكون النبي 
عن الفعل مقترنا بما يدل على أنه حتم مثل 
« ولا تقربوا الزنا إنه كان فاحشة » أو 
يكون الأمر بالاجتناب مقترنا بذلك نحو 


١ كم‎ 


« إنما الخمر والميسر والأنصاب والأزلام 
رجس من عمل الشيطان فاجتبوه » أو أن 
يترتب على الفعل عقوبة مثل « والذدين 
يرمون المحصدات ثم لم يأنوا بأربعة شهداء 
فاجلدوهم انين جلدة » ( خلاف 
١١‏ ). 


فمن أين جاء كاتبنا الفاضل بالتحريم 
إذأ ؟ وإذا لم يكن نصّ من كتاب له فأين 
الدليل من سنة رسول الله عي . 

فإن لم يكن » فهو القياس إذاً . وإذا 
كان القياس 1 فآين التساوي في العلة 0 أين 
الشرك بالله من اختلاف أساليب الناس في 
إدارة شوو بلادهم . 


إن الكاتب يعتز اعتزازاً شديدا بانتئائه 
للاخوان المسلمين ويستشهد بتعايمهم 
ويؤلف كتبا عن دعوتهم . فلننظر هل قال 
الإمام البنا ‏ مؤسس الجماعة ومرشدها 
الأول بتكفير الأحزاب وإخراج أعضائها 
من ملة الاسلام » أم أنه عايشها ودعاها إلى 
التساعم والتعاون ونبذ الحزازات بالحكمة 
والموعظة اللدسنة ؟ 


يقول الإمام البنا في مذكرة تقدم بها إلى 
رئيس حكومة مصر على ماهر باشا في 
| كتوبر عام بعد إعلان الحرب 
العالمية الثانية بأيام : 


« من واجبكم يارفعة الرئيس في الظروف 
الحالية التي تستلزم من أولي الرأي جميعا 


التعاون على مواجهتها والانتفاع بها ومقاومة 
أخطارها ولاسيما وقد مرث على مصر أدوار 
حطمت أخلاقها وفضائلها :. 


ات التسامح العام مع خصومكم السياسيين 
وتقدير ملاحظاتهم والثناء علمهم في الحسن 
منها وتلمس العذر لهم في الحملات الشديدة 
والانتقامات الخاصة . وانتباز كل فرصة 
في يسر ومن غير إرهاق في حدود العدالة 
والقانون ع وبذلك موت روح الحزبية 
السياسية التي لا غذاء ها الان إلا المصالح 
والحزازات » وهذه يقبلها الحلم والانصاف . 
وقد دعوئهم إلى الوحدة والتعاون فعرّزوا هذه 
الدعوة بالعمل ( البنا ‏ المذكرات 514” ) 


فاين فتاوي املف من هذه التعاليم 
السمحة الواعية » وأين الاستشهاد بحزب الله 
وحزب الشيطان في هذا المجال ؟ 

إن أول ما يجب أن بنتبه إليه مَنْ يطلق 
حكماً شعياً » هو النظر في مدلول اللفظ 
بما اصطلح عليه أهل زمانه حتى لا يختلط 
الأمر عليه » فيحل حراماً » أو يحرم حلالا : 
وكلاهما عند الله عظم . 


حرمة الدماء 


يقول الكاتب تحت عنوان الجهاد بالنفس 
في دار الاسلام ( داخلياً ) . 


« قال فقهاء الحدفية : الأصل أن كل 
شخص رأى مسلما يزني يحل له قتله .. 


وعل هذا المكابر بالفللم 6 وقعطلاع الطريق » 
وصاحب المكس . وجميع الظلمة بأدنى 
شيء له قيمة » وجميع الكبائر والاعونة 
والسعاة يباح قتل الكل ويثاب قاتلهم . 
وأفتى الناصحي بوجوب قتل كل موّذ . وفي 
شرح الوهبانية : ويكون بالنفي عن البلد 
وبالهجوم على بيت المفسدين » وبالاخراج من 
الدإر وبهدمها وكسر دنان الخمر . ويقيمه 
كل مسلم حال مباشرة المعصية » ( ص 
5" ). 


لم يذكر الكاتب لنا من هم فقهاء الحنفية 
هؤلاء وما دليلهم ؟ ولم ينقل لنا نص الفتوى 
التي قال بها الناصحي 0 دليلها . 


كل ما ذكره هو تعليق لابن عابدين على 
هذه الفتوى بقوله : « لعل الوجوب بالنظر 
إلى الإمام و«نائبه والإباعة بالنظر 
لغييهم . » مم يقدم لنا دليل ابن عابدين 
على هذه الاباحة لغير الامام ونائبه . 


ورد بعد عدة أسطر تعليقاً آخر لابن 
عابدين على حديث « من رأى منكم منكرا 
فليغيه بيده .. الحديث » فقال : لاف 
الحدود لم يثبت توليتها إلا للولاه . 


١ ا‎ 


ولا ندري لاذا استثنى هولاء ( الفقهاء ) 
الزنا من الحدود وجعلوا الأصل قتل الزاني 
( لكل من راه ) ؟ .. ولماذا القتل وحد الزنا 
معروف » وأحكامه مفصلة في كتب الفقه . 

ويضيف الكاتب حكماً شعياً إلى 
الفتاوي السابقة فيقول : 

« لقد أجازوا فيما تقدم قتل جميع 
أصحاب الكبائر المتلبسين ببا » المصرين 
عليبا » والعبرج لاشك كبير وإفساد في 
لض » فهل يجوز قتل صاحبته لكل 
أحد ؟ يبدو من كلام الحنفية في جواز قتل 
الساحرة » أنه يبوؤ قتلها إذا كانت متلبسة 
بذلك ودرجت عليه وأصرّت والله أعلم » 
رص )758١5‏ 


لو أن الكاتب الفاضل سمى لنا أصحاب 
هله الفتاوي الجريكة من فقهاء الحنفية أو 
غيرهم ؛ أو أورد لبا أدلتهم لأمكن 
مناقشما » ولكنه لأسف ١‏ يفعل , نما 
التقعل مجموعة أقوال بلا سند من كتب 
الفروع وشروحها وجمع بعضها إلى بعضص 
وأضاف إليها الفتوى الأخية بلا سئد أيضاً 
من كتاب ولا سئة » وخخرج من كل ذلك 
بصورة مجتمع تضرب فيه الفوضى أطنابها 
باسم الأمر بالمعروف والنبي عن المدكر 
١‏ وحتى هذه التسمية م ترق له فاختار 
عنوان الجهاد بالنفس في دار الاسلام بدلا 
من الأمر بالمعروف والنبي عن المنكر ) وأباح 


١/ 


دماء المسلمين لبعضهم البعض بغير قضاء 
قاض ولا أمر حاكموء وعطل عمل 
المحعسب ؛ ودعا الئاس لقتل من يرونه ‏ في 
نظرهم ‏ مرتكباً لكبية » ثم توسع في الأمر . 
فأُضاف إلى مرتكب الكبية كل مود ( وهو 
اصطلاح مرن لا حدود له ) ثم أضاف إلى 
هذا وذاك الرأة المتبرجة . 

فأما عن حرمة الدماء فقد وردت فيبا 
أحاديث كثيرة منبا : 

« كل المسلم على المسلم حرام : دمه وماله 
وعرضه » رواه مسلم في كتاب البر . 

« لايزال العبد في فسحة من ديه مالم يصب 
دما حراماً » رواه البخاربي في كتاب 
الديات . 


« لزوال الدنيا أهون على الله من قتل رجل 
فسملم » . رواه الترمذي في كتاب الدياث 


« أول ما يقعنى بين الداس في الدماء » رواه 


وكان عمر بن عبدالعزيز يقول « والله 
لزوال الدنيا أهون على من أن يراق بسببي 
محجمة » يقول ذلك وهو الخليفة . وكان 
والبا على المديئة يوم أن أمره الخليفة أن 
يضرب خبيب بن عبدالله بن الزبير في أمر 
أناه » فنفذ عمر بن عبدالعزيز أمر الخليفة : 
وتسبب هذا الضرب ف وفاة خبيب ٠‏ فظل 
طيلة حياته يذكره ولا ينساه » وكلما تقرب 
إلى ربه بصالح العمل ٠»‏ فبشروه وأشادوا 


بعمله ؛ ارتعد وارتجف وقال لحم : « وكيف 
مخبيب على الطريق ؟ » 

وعن ألي هريرة رضي الله عنه أن سعد بن 
عبادة قال لرسول الله مَك : أرأيت إن 
وجدت مع امرأني رجلا . أأمهله حتى آني 
بأربعة شهداء ؟ فقال رسول الله مله : 
نعم . رواه مسلم في كتاب اللعان . وعن 
مالك بن أنس عن يحبى بن سعيد بن 
المسيب أن رجلا من أهل الشام يقال له ابن 
خيبري وجد مع امرأته رجلا فقتله أو قتلهما 
معأ . فأشكل على معاوية بن ألي سفيان 
القضاء فيه . فكتب إلى بي موسى 
الأشعربي ؛ يسأل له علي بن أي طالب عن 
ذلك . فسأل موسى عن ذلك علي بن ألي 
طالب فقال له على : إن هذا الشيء ما هو 
بأرضي . عزمت عليك لتخبرني . فقال له 
لو موبى : كنب إي معلوية إن أني سيان 
أن أسألك عن ذلك . فقال على : 
أبوحسن ( أي أصاب ظني أنه ليس 
أرضي ) إن لم بأت بأربعة 0 
برمته ( أي يسلّم إلى أولياء المقتول يقتلونه 
قصاصاً أو يقبلون الدية ) رواه مالك في 
الموطاً ( 78/١‏ ) ورواته ثقات . 

ومن ذلك يتبين بطلان فتوى من يبيح 
لأي إنسان قتل, الزانية ( حتى ولو كانت 
زوجته ) فما بالك بإباحته قتل المتبرجات في 
الطرقات أسوة بالساحرات !! 


بقن نيال .. 


إذا كان الكاتئب موُمناً مصدقا مقتنعاً بم 
اورده من فتاوي ٠‏ فهل قام هو بعنفيذها 5 
هل هدم متجرأ للخمر ٠‏ أو أحرق 5 
للدعارة » أو قتل امرأة متبرجة في الطريق ؟ 
أما إذا كان لا يورد هذه الأقوال بقصد 
تنفيذها وإنما تحميساً للشباب وإثارة للنخوة 
في نفوسهم ودغدغة لعاطفتهم الاسلامية 
ليس إلا . فهل يدرك مسكوليته أمام الله عن 
دماء المسلمين أن تراق بشببة جاهل أو 
غافل أو قاصر . يعتمد على ما تقع عليه 
عيناه من هله المتاوي فيحمل سيفه 
( مجاهداً ) في دماء المسلمين ؟ 
الأحاديث الضعيفة 


بعد أن اخحتتم المؤلف كتابه » ذيله 
الناشر بده العبارة : 


« لم يكن عند المؤلف فراغ أثناء الرغبة 
في إعادة طبع الكتاب ليعيد النظر فيه . 
فخرج الأحاديث » وعزا الآيات إلى 
سورها » وصحح الأخطاء التى وقعت في 
الطبعة الاولى » 5ا بذل جهدا كبيرا في 
جوانب أخرى فجزاه الله خيرا» ( ص 
4 ) . والذي يلفت الانتباه إلى هذا 
التذييل هو اعتبار تخريج الأحاديث الببوية 
الشريفة ومعرفة صحيحها من ضعيفها أمرا 
لاحقا للبحث » يقوم به الباحث استكمالًا 
لا كتب » أو يقوم به آخرون إن ضاق وقته 
عن ذلك . 


١8 


والأمر ‏ فيما نرى ‏ أعظم من ذلك 
خطراً ؛ ذلك أن استدلال الباحث 
بالأحاديث النبوية التي نقلها دون مخرحٌ 
يلعف من قيمة بحثه » وبشكك في صحة 
استدلاله » خاصة وقد أقى بأحكام تتعلق 
بالعقائد التي لا يقبل فيها الا الصحيح 
والحسن من حديث رسول لله عه » ولا 
حجة في ذلك لقائل بأن بعض علماء 
السّلف ترك لنا تراثاً عظيماً من العلم » لم 
يبخرج أحاديثه » فأق بعده مَنْ أتم عمله 
باتقحيص و«التخريح » فبين الصحيح من 
لمعتل » ولا حجة لمن يضرب في ذلك الامثلة 
بكتاب الإحياء للغزالي أو بغيه » ذلك أن 
اختلاط الصحيح بامعتل في بعض كتب 
السّابقين » كان ومايزال يعد نقصا في 
أعمالهم ‏ رغم عظم قدرها وسعة انتشارها 
بحيث لا يقبل من باحث الاستدلال بها 
دون فحص يتمحيص لا اوردته من الحديث 
والأثر . 


ولو أن كاتبنا الفاضل قام بعمله في توثيق 
نصوص الأحاديث النبوية الشريفة التي 


١ ه‎ 
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نقلها » قبل أن يدفع بكتابه إلى المطبعة ‏ 
مرتين لكان أغنانا عن إيراد الأحاديث 
المكورة في الصفحات : 89 ( ضعيف ) . 
16 هامشس ” (ضعيف ))2) ١/1“‏ 
هامش " (١هوقوف‏ )20 ه57 هامش ١‏ 
( مرسل ) » 5١8‏ هامش ” ( مرسل ) ع 
الال (إفي سنده ‏ انقطاع ) » 84" 
( ضعيف )) 56 هامش١‏ " 
(١‏ ضعيف)»)+ 568 هامش ١‏ 
([ضعيف)ء»)ء 558 هامش ١‏ 


. ) ضعيف ) ©» 556 ( ضعيف‎ (١ 


وقد أحسن الناشر صنعاً بأن كلف 
( أخا كرا ) بتخريم الأحاديث » إلا أننا 
كنا نستحسن تحديد اسمه وعدم الاكتفاء 
بصفته » فالنقل عن رسول الله عَيله 
مسكولية في عنق الناقل أو احقق » وأولى به 
أن يتحملها أمام القراء » ولا مجال فييأ 
للتواضع وإنكار الذات . وجزاه الله خخيرا 
عل حرصه وإتقانه . وخر دعوانا أن الحمد 
لله رب العالمين . 


* ابن كثيرء عماد الدين أبو الفداء 
اسماعيل ( 0177/4 ه )/تفسير القران 
العظم . ط 4 , لا عمجء بيروت : دار 
الأندلس للطباعة والنشر والتوزيع » ١5/1‏ 
23 

* البنا » حسن,/مجموعة رسائل حسن 
البنا » طا “ا») بيروت : الموؤسسة 
الاسلامية » ١14.1"‏ هب 1١987‏ م. 


* البنا ؛ حسى/همذكرات الدعوة 
والداعية ؛ ط ”اع تقديم ابو الحسن على 
الحسني الندوي »ع دمشق: المكتب 
الإسلامي ٠‏ 15 ها 1١919015‏ م. 

* خلاف» عبدالوهاب/علم أصول 
الفقه » ط ١١‏ . الكويت : دار القلم : 
١166‏ ها. 

* السيوطي » جلال الدين/الدر المشور في 
الفسير بالمأثور ؛ وببامشه القران الكريم مع 
تفسير ابن عباس رضي الله عنه » 1 سج . 
القاهرة : الحلبي : ١١١‏ هاء 


* العسقلاني ؛ أحمد بن علي بن حجر /فتح 
الباري بشرح صحيح الامام ألي عبدالله 
محمد بن اسماعيل البخاربي » ١١‏ بمخ. 
بيروت : دار المعرفة . 

2 القرطبي » أبو عبدالله محمد بن أحمد 
الأنصاري/الجامع لأحكام القران  ٠‏ 9 
2 حققه أحمد عبدالعلم البردوني » 
بطي السقا» وأبو اسحق إبراهيم 
اطفيش .3 القاهرة : وزارة الثقافة ع 
١41/‏ ها595١‏ م. 


* مسلم بن الحجاج/|صحيح مسلم » ٠‏ مج 
تحقيق وترقم محمد فؤّاد عبدالباتي . بيروت : 
دار إحياء التراث العرل » 4لا١‏ هم _ 
غ١‏ م 


* النووبي . محبي الدين ابو زكريا يحيى بن 
شرف | صحيح مسلم بشرح اللووي ؛ .م١‏ 
ج » ط "” بيروت : دار الفكر » ١9‏ 
ه ‏ 6لا5١‏ م. 


ا 


؟ ‏ صادق أمين/الدعوة الإسلامية فريضة شعية . 


أمين ء صادق/الدعرة الإاسلامية 
فريضة وضرورة بشرية .3 عمان : 
بدوك ناشر . 56 , ١١5‏ ص 
:3 سم . 
أهدي ل أحد الاخوة نسخة من هذا 
الكتاب )2 مزكياً له » راغباً في توسيع دائرة 
البشان 3 مثنياً عل كاتبه . ولما أشرت إلى 
أنني لم أشرف برقية أي عمل, علمي للكاتب 
من قبل سس رغم اشتغالي بصناعة النشر 
والتوزيع ردحا طوياا من الزمن ‏ استدرك 
محدلي قائلا أن الكاتب اثر أن يقدم نفسه 
لقرائه بهذا 'الاسم . أما اسمه الحقيقي فهو 
اللكتور فلان ويعمل بالتدريس في 4 
كذا , 


ورغم قصوري عن فهم السبب الذي من 


أجله يتخذ بعض الكتاب لانفسهم أسماء 


غير أسمائهم إلا أنني تقبآت راضياً ما طلبه 
مني محدثني ) واستاذنته في قراءة الكتاب 
قبل أن أدفع به إلى الطباعة . 


لقد دونت ملاحظانلي على هامشن 
الكتاب » ثم رأيت أن أرسل بها إلى 
صاحبي معتذراً عن النشر » كا أرسلت 
نسخة منها إلى المؤلف ء» أدامٌ لواجب 
النتصيح ؛ وإبراء للذمة . 

غير أنني علمت فيما بعد أن الكتاب له 
اتتشارخاص بين الشباب الإسلامي في 
المنطقة العربية » شأنه شأن العديد من 


١5 ؟‎ 


الكتب التى يتداولها الشباب الإسلامي هله 
الأيام بدرجة كبيرة من الثقة والأنقياد 4 


فتترك بصماتها الواضحة على مناهج. 


تفكيرهم . فعنٌ لي لهذا السبب ‏ أن 
أنشر ملاحظاني على نطاق أوسع » لعلها 
تفتح حوا ارأ أمام الشباب الذي تعود أن 
يقصر تلقيه على عدد محدود من الكتب 
والكتاب » ومن حقه علينا أن نسمعه الرأي 
الآخر . 


وفيما يل ملاحظاتي "ا دونتها على هامش 
الكتاب عند قراءته » رثبتها كا هى حسب 
ورودها في صفحات الكتاب البالغة 5ه ١‏ 
صفحة » آملا أن يضعها الكاتب الفاضل 
في اعتباره قبل إعادة النشر » وأن يضعها في 
اعتبارهم اولئك الشباب الذين يقتنون 
الكتاب ويتتلمذون على كاتبه » لعل فيبها ما 
يفيد » والله المنتعان . 


 |١‏ ص ١"‏ تورط الكاتب في مهاجمة 
شخصيات بأسمائها مثل رفاعة الطهطاوؤي 
ام أمين وهدى شعراوي وأمينة السعيد 
رغم أنه ف باية الكتاب يدعو إلى عدم 
مهاجمة الاشخاص ب|سمائهم في ص ١١5‏ 
و١١‏ . 

؟ س ص ١4‏ أدان الكاتب ادال المأة إلى 
المجالس النيابية وتوظيفها في الوظائف الرسمية 
ولم يبين لنا هل يقصد أن الإسلام لم يمنحها 
هذه الحقوق أم أنه يشير إلى الممارسات 
الخاطئة للرجال والنسماء جميعا . 


١ ؟‎ 


ا ص 6 ١‏ اعتبر الكاتب أن اقامة معاهل 
الفنون |الحميلة تذهير للجنس البشري دهي 
من. صنع الأخطبوط الصهيونٍ . ٠‏ ويقع ف 
التعميم ويعتيرها بيوتأ للرذيلة . 


: 7 اهم الكاتب توفيق الحكم 
وأمين الخولي بأنهما يدعوان إلى لغة وسط 
بين العامية والفصحى دون أن يذكر مصاراً 
لهذا الاتهام ودون أن يشرح مقصودهما ان 
صحت نسسببة هذه المقولة إلييما . 

ص ١5‏ اعتبر الكاتب الدعوة إلى 
ب اللغة في حد ذاتها تبمة ألصقها بعدد 
من الأسماء » مع أن اللغة تتطور شئنا أم 
أبينا .. ولا توجد لغة جامدة في العالم . 


١‏ سا ص ١7‏ كفر الكاتب صراحة طه 
حسين على كتابه « على هامش السيرة » 
دون ذكر أي تعليل لذلك . رغم أنه يدعو 
إلى عدم تكفير الناس بأشخاصهم .. أنظر 


. ١17 صفحة‎ 


/ا | ص ؟7؟١‏ أخذ الكاتب عل أحد 
الكتاب أنه نادى بمراجعة البخاري لان ليبس 
كل ما فيه صحيحا واعتبر ذلك من معاول 
الهدم . وفاته أن هذه الحقيقة كتب " 
الشراح . . وأفاضوا وبيئوأ الصحيح من 

لّوا كتباً في وصل تعليقات 234 من 
طرق أخرى . . وكان الأولى به عدم أتهام 
الرجل باهدم » وقد سماه باسمه » ولمى يقدم ما 


يثبت دعواأه . 


/ د ص 7١‏ أورد الكاتب على لسان طه 


حسين جملة « لو وقف الدين الاسلامي 
حاجزا بيننا وبين فرعونيتنا لنبذناه » وقال ان 
مصدره في ذلك كتاب عن طه حسين 
لأنور الجندي . وليس هذا بمنبج علمي في 
البحث » بل كان عليه أن يذكر المصدر 
المباشر من كتب طه حسين التي بين 
أيدينا » خاصة في اتهام خطير كهذا . 
18 من ص "5 إلى ص 5١‏ اقتطيف 
الكاتب ١!‏ بندأ من كتاب الأفعى 
الصهيونية لعبدالله التل وأعتبر أن سبب هذه 
المصائب كلها هي الصهيونية » وفاته أن 
سبب ضعف المسلمين هو بعدهم عن 
دينهيم سواء كات هناك مخطط صهيوني أم 
لا ؛ وأن من تسطيح الأمور أن نعلق أسباب 
نخلفنا على غيرنا » وأنه خخطأً تاريخي أن 
نصور الصهيونية ببذه القوة الخارقة التي 
تتجاوز كل خيال » ا أنه خطأ تربوي في 
نفس الزقت.. 


٠‏ ص 4١‏ أطلق الكاتب كما شعياً 


بعنوان « طاعة العلماء اكد من طاعة 
الوالدين » واستدل على ذلك بالاية الكرعة 
( ياأبها الذدين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا 
الرسول وأولي الأمر مدكم 55 الاية ) ول 
أدري أي قواعد للاستنباط ابتعها الكاتب 
0 مر هذه الاية بهذا الحكم الذي م 

يسبقه إليه أحد .. “ولا يخفى خطورة مثل 
هذه ٠‏ الأحكام علل الشباب الذي قد بندفم 
عاصيا والديه ‏ في اتباع من يفوقه علما 
ظناً منه أنه عالم وطاعته اكد من طاعة 


الوالدين مستندا إلى هذه الفتوى الغريبة . 
١١‏ ص 5ه قال الكاتب أن اغميار 
الرأسمالية والشيوعية سيعيد الانسان إلى الله . 
وهذا الافتراض غير صحيح بالضرورة .. لا 
من الممكن أن يحل محلهما نظم أسرأ 
منبما .. وافتراض أن مهاجمة الآخرين تكفي 
لاثبات تفوقنا افتراض غير منطقي ٠»‏ ويؤدي 
إلى السلبية . وانما عودة انسان هذا العصر 
إلى الله تكون بجهد المسلمين واثبات تفوقهم 
بصرف النظر عن وجود نظم أخرى قوية أو 
ا ص "5 عاد الكاتب إلى التعميم 
فادعى ان الحكام وأجهزة التوجيه والاعلام 
والمناهج كلها جاهلية . ٠‏ مع أن هذه الامور 
كغيرها يجتمع فيها الخير والشر » ولن يفيدنا 
إدانتها كلها بشيء » فضلا عن أنه تقرير غير 
وأقعي » بدليل ان في هذه المجتمعات 
جماعات تدعو إلى الله باأخلاص وهي جزء لا 


١*7‏ اص 1535 طلب الكاتب من أفراد 
الجماعة الولاء التام لجماعتهم وقيادتهم وم 
يذكر لنا ما حدود هذا الولاء » وَل يبين لنا 
كيف يكون الحال لو جانبت احدى 
القيادات الصواب في موقف من المواقف » 
ولم يذكر شيئاً عن الشورى وأهميتها داخل 
الجماعات الاسلامية . 

:1 ص 54 عاد الكاتب إلى وصف 
الواقع بأنه جاهل دون محديد ظواهر بعينها » 


١8 5 


وهو خطأً التعمم الذي لازم الكاتب في 
معظم صفحات الكتاب . 


ه١1‏ ص 599 قرر الكاتب أن جماعة 
بايغ ابس اليم الببال منقلم ومستير بع 
الأفراد ولا أدري من أي مصدر استقي 
هذه المعلومة » وهل يعقل أن تقوم جماعة 
بهذا الحجم والانتشار دون وجود نظام 
يحكمها ؟ . 

5 ص 7٠١‏ قال الكاتب في الفقرة ج 
أن أسلوب جماعة التبليغ لا يوثر في غير 
المتدينين مع انه قبل ثلاثة أسطر قال انه 
اهتدى على أيديهم جماهير غفية في الشق 
والغرب خاصة في أوروبا وأمريكا . فهل يعتبر 
هلاء الأوروبيين والأمريكيين كانوا أصلا 
متدينين وبأي: دين ..؟ لقد أوقعه في هذا 
التناقفض تسرعه في الحكم دون تقديم مصدر 
واحد لمعلوماته في هذا الصدد . 


١7‏ ص١٠‏ قال الكاتب أن بعد جماعة 
التبليغ عن السياسة أدى إلى مهاجمتهم 
للجماعة الاسلامية في باكستان » وحقيقة 
العلاقة بين جماعة التبليغ والجماعة الإسلامية 
لا تتناول بهذا التبسيط » "م أن هذا التعليل 
أي اهيا , 
ص 7١‏ قرر الكاتب ‏ مرة أخرى 
أن جماعة السلفيين لا يوجد لهم تنظيم 
يربط أفرادهم . وليس لهم منهج تربوي . ولا 


أدري من أين اسقي هله المعلومات » فأن 
وجود تنظم يربط أفراد الجماعات | لسلفية في 


١6 


كل قطر أمر معلوم لمن هو على أدنى صلة 
م . 

8 ص 77 ذكر الكاتب أن المشتغلين 
بالخط السلفي صرحوا بأئهم لا يعتبرون 
التنظيم ويرون البيعة بدعة .. ولم يذكر أي 
مصدر لهذا القول الذي يناقض واقعهم . 
٠‏ ساص "ل قال الكاتب أنه لولا شباب 
الحركة الاسلامية ( ونظنه يقصد الأحوان ) 
لبقيت كتب السلفية المطروحة في الأسواق 
متراكمة في رفوف المكتبات لا تنظر إليبا 
عين .. وكنت أتمنى أن ينأى الكاتب بنفسه 
عن هذا المن خاصة وهو بصدد تقيم 
( موضوعي ) للجماعات الإسلامية . هذا 
إن صح استنتاجه الذي لم يقم عليه دليلا . 


 »١‏ ص "ا قال الكاتب أن السلف 
الصالح أغنانا عن كثير من عناء تصفية 
الاحاديث الضعيفة من الصحيحة . وان 
الجهود يجب أن تنصب على تربية الجيل 
وانقاذه من الكفر .. وفاته أن الجهود العلمية 
يجب ألا تتوقف .. وأن تربية الجيل وانقاذه 
من الكفر ‏ كا يقول ‏ لن يتأتى الا اذا 
بني على قاعدة صلبة من العقيدة الصافية 
والعلم النقى السلم . 

> ا ص 74 قال الكاتب ان السلفيين 
معنيون بالبحث عن النصوص وتحريرها » وان 
هذا الأمر لا يحتاج إلى قيام جماعة تتولى هذه 
المهمة فقط . واذا سلمنا معه بان مهمة 
السلفيين مهمة علمية فقط » فما الخطأ في 


أن تقوم على هذه المهمة الجليلة جماعة » أو 
تنفر اليبا طائفة من المسلمين » وهل يوجد 
أي عمل منتج في هذا الزمن لا ترعاه 
جماعات ومؤسسات منظمة ؟ 

+؟ ‏ ص 7/6 قرر الكاتب أن الجماعات 
الصوفية لم تعتمد بعد مبدأ التنظيم » وخفي 
عليه أن لها تنظيمات دقيقة متوارثة لاا تخطر 
يبال الكاتب أو القاريء . 5 أن لها لوائحها 
واتحاداتها ومجلاتها وها تأثيرها الواسع المنتشر 
سلبا أو ايجايا ‏ في مصر والمغرب العرني 
وقارة أفريقيا على وجه الخصوص . 


4 صهل الهامش به بعض النصوص 
المأوذة عن قدماء المتصوفة » بيئا المفترض 
أن الكاتب يحدثنا عن الجماعات الصوفية 
المعاصرة . ويبدو أن صلته يبا محدودة اذ م 
يذكر عنها أكثر من صفحتين “مع أنه أفرد 
للحديث عن حزب التحرير 11 صفحة . 


ه؟ اص 7/0 نعى الكاتب على مؤسس 
حرب التحرير رفضه الاندماج في جماعة 
الأحوان المسلمين بالاردن الا بشرط استقلالهم 
عن قيادة الاحوان في القاهرة . ومثل هذه 
الأحداث التي غاب صائعوها عن المسر حء 
لا تتناول في هذه العجالة دون ذكر مبررات 
كل طرف ووجهة نظره كاملة ان كان الراد 
وضع الحقائق امجردة أمام القاريء . 

5 ناص "م ذكر الكاتب قصة على 
لسان أحد دعاة حزب التحرير البارزين و 
يسمه باسمه وفيها اتهام لمؤؤسس حرب التحرير 


الذي توفاه الله ولا يملك الرد على الاتبام 
بأنه منع ادخال القران الكريم في منهاج 
الدراسة ... فهل هذه الرواية موثقة وما 
مصدرها ؟ 
/؟ ‏ ص ١١8‏ اقتطف الكاتب جملا من 
كتاب معالم في الطريق لسيد قطب مفادها 
أن جميع المجتمعات القائمة اليوم في الارض 
جاهلية فعلا » وهذا التعميم غير منطقي 
وغير واقعي ٠‏ ولم يتورط فيه حسن البنا ولا 
حسن الحضيبي من بعده . ولا يخفي خطورة 
ما يثرتب على هذه الأحكام من انحرافات 
وتطرفات . 
> ص ١١١‏ قال الكاتب ان جماعة 
الأخوان هى أول جماعة قامت في العالم 
الإسلامي بعد سقوط الخلافة وفهمت 
الإسلام حق الفهم ؛ » ولا ينفى ما يودي إليه 
هذا التعصب للجماعة من انكار قمم 
جماعات في شتى أنحاء المعمورة تدعو إلى الله 
كل بطريقتها وما جماعة الأحوان الا حلقة في ' 
سلسلة متصلة حتى قيام الساعة مصداقاً 
للحديث الصحيح الذي رواه مسلم عن 
ثوبان رضي الله عنه لاتزال طائفة من أمتي 
ظاهرين على الحق لا يضرهم من خذهم 
حتى يأ أمر الله وهم كذلك وفي رواية له 
من حديث جابر « يقاتلون على الحق ظاهرين 
إلى يوم القيامة » وفي رواية له من حديث عقبة 
بن عامر « لاتزال عصابة من أمتي يقاتلون على 
أمر الله قاهرين لعدوهم لا يضرهم من خالفهم 
حتى تأتييم الساعة » فالاتصال قاتم » وهو 


١ 


ينفي ادعاء أي فرد أو جموعة بأنهم أول أو 
آخر من دعا إلى الله . 

8 ص ١١١‏ عاد الكاتب ليقرر أن 
الأخوان المسلمين هي الجماعة الوحيدة التي 
قدمت من الشهداء قادتبا منل بداية 
طريقها . مع أن تاريخ المسلمين .حافل 
بالشهداء من العلماء والمصلحين وامجاهدين 
منذ صدر الاسلام حتى يومئا هذا » فلماذا 
كلمة الوحيدة ؟ ( والجماعات التى قدمت 
من الشهداء قادتيا ؛ تمتلة تاريخيا منذ صدر 
الإسلام حتى عمر اغختار ) 


عت #ن 177 قرر الكاتب أن فضح 
الأفكار والأعمال الكافرة يكفي لوضو 2 
الفكر الإسلامي دون تحديد الكافر أو 
ال منافق بشخصه . ولا ندري لاذا لم يلتزم 
الكاتب بهذا المبدأ الذي يدعو إليه . بل 
خحالفه عدة مرات في الصفحات ١‏ و5١‏ 
ولا١‏ و؟؟ وغيرها . 

١ع‏ ا ص ١84‏ قال الكاتب أن من 
أخطر الأمور اعتبار أنفسنا مجتمعاً مسلماً 
منفصلا عن الئاس . وهذا القول ‏ 
صحته ‏ يناقض دعوته إلى اهيز والترفع 
والاستعلاء بالايمان التي اقتطفها من كتابات 
سيد قطب ‏ انظر ص ١5"‏ . 

١لا‏ ا ص ١4١‏ عاد الكاتب يؤكد أن 
العالم يعيش كله في جاهلية . ولا أدري ما 
سبب الحماس الشديد لهذا المصطلح وما 
جدواه » مع خطورة ما يترتب عليه من 
تصورات وتصرفات خاطثئة . وفات الكاتب 


١ 1 


رغم تعصبه الواضح لجماعة الاخوان 
هذا اللفظ مرة 5-6 2 5-1 ورسائله 
العديدة وم يقم عليه أي بور أو حكم ‏ 
وأن. أعيوقة الحضيبي رحمه الله نبى الأُحوان 
عن أن ينصبوا أنفسهم قضاة على الأفراد 
وامجتمعات . 

عم ص ١44‏ قال الكاتب أن العدو 
الأْل الذي يجب على الدعاة في هذا العصر 
أن يعرفوه ليوجهوا حربيم إليه اما هو 
( امجتمع الجاهل ) الذي يعيشون فيه . ونم 
أفهم كيف نوجه الشباب إلى عداء الجتمع 
بينا نطلب منهم الاندماج فيه ( أنظر 
صفحة ١514‏ ) ونطالبيم باأصلاحه . ان 
العدو يجب محاربته لا اصلاحه . 

4“ ا ص ١45‏ كرر الكاتب ألفاظ الميز 
العقدي والشعوري وصبي - , 
يجو سرس ساي 
ومكنه الرجوع إلى مذكرات الدعوة والداعية 
الاسماعيلية بمصر . 


هم اص ١45‏ أعاد الكاتب أقوالا لسيد 
قطب تدعو إلى الجمع بين الاعتزال والخخالطة. 
وبين الترفع والمودة وبين الاستعلام 
والتواضع .. إلى آخر هذه المهمات التي ْم 
يستطع كثير من الشباب تفسيرها , 


وساءمت في دفع عدد منهم إلى الانعزال 
والتطرف والتكفير والهجرة وأخبيرا إلى 
استباحة الدماء للمخالفين في اللأي ثم 
ولى يكن سيد قطب رحمه الله يقصد إلى 
ذلك وهذا الحكم بقدر معرفتناأ به في 
حياته ‏ ولم يكن يتصور نتيجة طرح هذه 


المبمات في كتبه » ولو عاش ورأى نتيجة 
ما كتب لكان له شان آخر . ولكن 
المسثولية المباشرة تقع اليوم على من يردد هذا 
الكلام ويدشه بين الشباب دون ادنى ادراك 
لابعاده الفكرية والنفسية في نفوسهم . 
نسال الله أن يعصمنا من الزلل 

وخر دعوانا أن الحمد لله رب العالمين 


تعقيب على نقد كتاب 
الدعوة الإسلامية 


اطلعت على ملاحظات الأ محبي الدين 
عطية على كتاب الذكتور صادق أمين ؟ 
الدعوة الإسلامية فريضة شرعية وضرورة 
بشرية » واثرت أن أقول رأيا في بعض ما 
أشار إليه » وانما العلم شركة بين أهله والله 
المستعان . 
في الفقرة ١‏ يعتب الناقد على الكاتب أن 
هاجم ناساً بأسمائهم .. فان كان الكاتب 
الى على نفسه غير ذلك فهو اااي 
كن عن عرق انا 11 ان اليا نيد 
مهاجمة ناس بأسمائهم إذا لم يكن بد من 

وكان عملهم هدما في أصل من 

أصول الدين أو أصبحت أفكارهم مدرسة 
مفسدة لمن بعدهم ' ذم الله < 
وقارون وهامان با لهب وغيرهم .. 
رسول الله ع يقول « 
كعب بن الأشرف -» 


0 برأس 


* الملاحيظات المشار إليبا منشورة 5 العدد بعنوان : جند ايده 


١ 


عبدالبديع السيد صقر 
مؤسسة الايمان التعليمية ‏ 


في الفقرة ؟ كأن الناقد يشير إلى أن 
الاسلام لم يمنع دخول المرأة في المجالس النيابية 
والوظائف الرسمية ‏ فان كان هذا رأيه فليس 
الحق معه ‏ لأ كل مسائل الولاية العامة 
تمنوعة على النساء وعلى الكافرين ‏ وإذا 
كانت المجالس النيابية تتناول أمر التشريع 
تكون الحرمة اكد , 

في الفقرتين * وه نحدث الناقد عن تطوير 
اللغة ‏ وأخذ على الكاتب مهاجمة الداعين 
إلى ذلك بإحداث لغة د وسمى الناقد 
ثبات العربية جموداً . ٠‏ وأحب أن أوضح م 
أعتقده من أن ارتباط العربية بالقران انجيد 
يجعل تطويرها خخطياً على الاجيال المسلمة 
لتتطور اللهجات وتباكى العربية ببقاء 
القران وهو ما نسميه ثباتا ورسوخا لا جمودا 
لا يخفى عل الناقد أن محاولات الأعداء 
لاستفصال العربية مستمرة ودعوة التطوير 


.. إلام ندعرهم 1 صل 818 ١‏ 


مدخخل لذلك المكر السبيء ولا مانع من 


ادخال بعض الكلمات والمصطلحات زيادة 
على الموجود لا انتقاصاً منه . 

في الفقرة /ا لا يستطيع الامام البخاربي 
نفسه أن يدعي أن كتابه صحيح بدرجة 
كاملة تبلغ صحة القران الكريم مثلا ‏ انما 
هي صحة نسبية » لكن الججوم على 
الحديث عامة ‏ والبخاري ومسلم ورواة 
الحديث خاصة ومنهم أبو هريرة وعائشة رضي 
لله عنهما ‏ أمر استفاض العلم به 
وبأهدافه » والذين يقفون وراءه من الروافض 
ل والذين يسيرون في هذا الركب يغلب 
عليهم سوء القصد والتلمذة على أعداء السنة 
هذا هو المراد ‏ وهو ما يجب ان نحذر 
منه ‏ فان الثقة الغالية يزعزعها شيء تافه , 
كا يحاول شخص أن يثبت أن مصمفا عاليا 
أخطأ في قائمة الحساب . 


في الفقرة / يقول الناقد « بل كان عليه أن 
يذكر المصدر المباشر من كتب طه 
حسين » اننا نعلم أن بعض الناس يقول 
كلاماً في مجالسه يتناقله الناس عنه ولا يجمرة 
أن يثبته في كتبه ‏ فان كان لدى الكاتب 
الذي نقل عنه وهو الأستاذ أثور الجندي ما 
يثبت به قوله فهذا يكفى ‏ على أن سية 
طه حسين تدل عليه » وكاتبنا ليس بصدد 


التحقيق العلمي م قال . 


في الفقرة © بصدد المخطط الصهيون .. ان 
الذي أورده ١‏ التل ) هو مجرد مقارنة 


أفكارهم بواقعهم العمل . والاستشهاد 


بذلك مفيد ,ع والذي ذكره الناقد صحيح 
فلا ينبغي أن نعزو لهم كل التفوق ‏ ولكن 
أيضاً يجب أن عراف أفكار غيرنا لنحذرها 
ونعد لمقاومتها .. ومن المحزن أن بروتوكولاتهم 
أصبحت دستورا لباقي حكام بلاد الإسلام 
وليس طم فقط . 

في الفقرة >*؟! يقول الناقد عن السلفيين 
« وما العيب في أن تنفر لمذه المهمة 
جماعة'.. ال » طبعاً لا عيب في هذا ا 
لا عيب في أن تنفر للتبليغ جماعة .. ولكن 
العيب في أن تقعد تلك الجماعة عن باق 
الواجبات الاسلامية فلسفة أو روي سد 
ونظن أن ما تفعله هو كل الإسلام ثم تنبري 
لتجريح ال 7 أو علا نية الأمر 
الذي نشاهده كثيرا . 

في الفقرتين 17 4" أنا مع الناقد في أن 
أفكار الشهيد سيد قطب رحمه الله بعد عام 
4 قد تطرف بعضها بحيث 
اضطربت به أفكار كثير من الشباب . 
فليس معقولاً أن نحكم على المجتمعات 
بالكفر ثم نحتار في اعتزالها أو مخالطتها وفي 
التواضع معها أو الاستعلاء عليها .. ولكن 
الأولى أن يقال أنها تشبه الجاهليةوإن كانت 


مسلمة . والله اعلم . 


و و” 


دليل القاريء 


مولي َ عبد الحميد/مناهج العفسير 4 الفقه 
الإسلامي . جدة : شركة مكتبات عكاظ , 
"!ىع ١‏ ه ح “م8 ١54 1 ١‏ ص ١58‏ 


سم . 

يكتسب موضوع التفسير أهميته من 
اعتاد التشريع عليه في اسسباط الأحكام : 
ولذلك فقد حظى علم التفسير باهتّام 
العلماء وامجتبدين قدا وحديقاً . 
وينقسم الكتاب إلى مبحثين : 
الملبحث الأول : نبذة موجزة عن التفسير 
لدى رجال الفكر الوضعي . وفيها يستعرض 
مناهج المدارس اغختلفة في تفسير القوانين 
مثل مدرسة الالتزام بالنص والمدرسة التارضخية 
أو اللجتاعية رأخنها المدرسة العلمية . 


صلاح الدين حفني 
وزارة التربية ‏ الكويت 


الللبحث الثاني : خصصه للحديث عن 
مذاهب ومناهج التفسير في الفقه 
الاسلامي . وفيه يواكب مسية التفسير 
ابتداٌ من عصر الرسول عه ثم عصر 
الصحابة واخلفاء الراشدين . 


عن مدرسة أهل الأي ” 0 ليل 
الحديث وأهم خصائص هاتين المدرستين 
مع دراسة مقارنة للمدارس الأخرى التي تعني 
بتفسير القانون الوضعي ؛ ويتعرض بعد 
ذلك لأهم الاسباب التي أدت إلى ظهور 


أ" 


مدرسة الرأي بالعراق » ومدرسة الحديث 
بالحجاز وخاصة المدينة » وقد خخصص جانبا 
ل باس به للحديث عن المذاهب الفقهية 
الأريعة المعروفة » التي بدأ تكوينها في أواخر 
العصر الأموي وبداية العصر العباسي : 
والأسباب التي دعت إلى وصف مذهب 
أبن حنبل بالتشدد . 


يستعرض المؤلف بعد ذلك أنواع التفسير 
منذ نباية عصر الأئمة الكبار حتى بداية 
العصر الحديث ثم منبج تفسير الفقهاء 
المقلدين حيث قسمهم إلى قسمين » فريق 
المقلدين المتطرفين وفريق المقلدين المعتدلين . 


ينتقل بعد ذلك للحديث عن أبن تيمية 
ومنبجه ثم الغزالي ثم عن المعتزلة » نشاتهم 
ومبادثهم . 

وف النباية يتحدث المؤلف عن التفسير 
في العصر الحديث شارحاً منهج الشيخ محمد 
عبذهة قْ التفسير . 


م يدلي بعد ذلك بوجهة نظره في هذا 
الموضوع الحيوي الذي تعتمد عليه الشريعة 
الغراء ٠في‏ ستنباط الأحكام لعواكب به كل 
عصر وكل زمان . ويبين أن سبب بقاء 
المذاهب المشهورة هو مرولتها وعدم تشددها 
وتكيفها مع الظروف في حدود النص ليؤٌكد 
بذلك ملائمة الشريعة الإسلامية لكل زمان 


ه١‎ > 4> 


؟.؟”" 


الفرت . محمد أبو الغيط وقلعة جي20 كمال 
رواس/العقيدة الإسلامية في همواجهة المداهب 
الحدامة . الكويت : دار البحوث العلمية , 
“ا . + ١‏ ه - ١5885‏ م. ‏ 25 ص 4" 
سم . 

استبل المؤلف الكتاب بمقدمة قيمةع 
الدين ويمميزات العقيدة الإسلامية 
ومصادرها . 
ثم قسم الكتاب إلى أربعة أبواب : 
الباب الأول : من أربعة فصول حول 
الإلميات وبدأ من قصة الخلق » ومبدأ العقل 
والنقل في إثبات وجود الله سبحانه وتعالى : 
وقد أورد الأدلة العقلية والكونية على ذلك . 

ثم تعرض بعد ذلك لموضوع صفات الله 
الوحدانية والقدم والبقاء وامخالفة للحوادث . 
وفي صفات الكمال تحدث عن العلم 
والإرادة والقدرة والكلام والسمع والبصر 
والحياة . ثم أورد مباحث عن القضاء والقدر 
والجبر والااحتيار . 


الباب الثاني : ويقع في سبعة فصول . 
الفصل الأول . عن حاجة الانسان إلى 
الرسول » وأسس المعرفة في الانسان . 
ومتحلوديةه العقل البشري : 


الفصل الثاني : أورد مباحث حول الوحي 5 
انواعه » والحكمة من بعث الرسل . 


الفصل الثالث : صفات الرسل ) 
الصدق » التبليغ ؛ الفطانة » والعصمة . 
المعجرة 0 أهدافها وأنواعها ' 

الفصل الخامس : وخصصه للحديث عن 
حاتم الأنبياء والمرسلين سيدنا محمد رسول 
لله يله » ومعجزاته واثبات رسالته : 
وكيفى أن القران هو المعجزة العقلية 
الخالدة . 


الفصل السادس : ذكر الرسول عَريُهُ في 
الكتب السماوية » التوراة والانجيل . 

الباب الغالث : وتحدث فيه عن الإيمان 
بالغيب ©» تعريفه » حكمه . ثم الإيمان 
بالملائكه » وتعريفهم ودليل وجودهم 
اسماؤهم » عددهم . مسا كنبم » صفاتهم ؛ 
وظائفهم ثم اثار الإيمان بهم . 


ثم انتقل للحديث عن الجن : تعريفهم » 
حكم الإيمان بالجن » خلقهم من نار 
اشكاهم 3 تكاثرهم ؛ قدرتهم . 
الأرواح . ثم تحدث عن عالم البرزخ وحقيقة 
الموت ومفهوم البرزخ ومصادر العلم عن 
البرزخ وسؤال الملكين وعذاب القبر . 


وأخيراً تحدث عن أشراط الساعة . 


الباب الرابع : نحددث فيه عن بعض 
المذاهب الحدامة المعاصرة وبدأها بالفرق 
المدامة المنشقة عن الاسلام » ثم المذاهب 
الوضعية الحدامة المعاصرة وأهمها الماسونية 
نشأتها وتطورها وأهدافها ثم القومية فالشيوعية 
وقد أسهب المؤلف في الحديث عن تلك 
المذاهب بدقة وشمول : 


»4 © “اه 


متولي , ابوبكر الصديق عمر/اقتصاديات النقود 
في إطار الفكر الإسلامي . القاهرة : محتبة 
وهةق ١4.“‏ ه - “#إم9ا م.5. ١58‏ 
ص »2 ١5‏ سم ( سلسلة الاقتصاد الإسلامي ) . 

لعل الظروف التي يمر بها العالم الإسلامي 
اليم من محاولات جادة لإيجاد البدائل 
الإسلامية لما هم عليه من أوضاع تحكمها 
قوانين وضعية لعلهم بحاجة ماسة لدراسات 
تطبيقية وافية لتغطية كافة مجالات الحياة . 
ويعتبر الجانب المالي من أهم الجوانب التي 
يعني بها المسلمون ويساعد على ذلك وجود 
مصارف إسلامية في شتى أرجاء الوطن 
الاسلامي بل وفي بعض الدول الأوروبية 
لخدمة رأس الال الإسلامي . وكذلك 
الأفراد الذين يبحثون عن البديل الإسلامي 


والكتاب من هذه الزاوية يسد ثغرة في 
حياة المسلمين حيث أنه على مدى خمسة 
فصول يلقى الضوءٍ على النقاط التالية : 


“د . ؟ 


الفصل الأول : مفاهيم إسلامية في المال 
والنقود . ويتناول الحديث فيه عن مفهوم 
الملل في الفقه الاسلامي وما هو المقصود 
بالنقود ومعنى الا كتناز والفرق بينه وبين 
الأدخار : 


الفصل الثاني : وظائف النقود في الاقتصاد 
الاسلامي . يتحدث فيه عن وظائف 
الذهب والفضة ووجهة نظر الإسلام في 
النقود الورقية . 


الفصل الثالث : النظام النقدي في ضوء 
التطبيق الإسلامي وفيه يتناول الحديث عن 
النظام النقدي المعدتي قبل وبعد الإسلام ثم 
النظام النقدي الورق من منظور إسلامي . 
وينتقل بعد ذلك للحديث عن الائتان 
النقدي والشريعة الإسلامية ونقود الودائع 
والبنوك الإسلامية ثم الضرابط الشرعية 
المضابية , 


الفصل الرابع : بيت المال ووظائفه النقدية 
في التطبيق الإسلامي ويتناول الحديث فيه 
عن بيت المال كمؤسسة مالية ومصفية ثم 
النظام المحاسبي والمستئدي في بيت المال . 


الفمل الخامس : الفكر الإسلامي وتغير 
قيمة النقود وفيه -حديث عن القيمة الداخلية 
والخارجية للنقود واراء الفقهاء في تغير قيمتها 
ثم غلاء ورتخص الفلوس . 


؟٠‎ 5 


تغطية جيدة . يوم مهأ متخصص ل 
للمباديء الإسلامية التي يقوم عليها النظام 
النقدي من الوجهتين النظرية والتطبيقية . 


جا جد لخ 


حواس . عبدالوهاب السيد السباعي/المضاربة 
للماوردي . القاهرة : دار الأنصار , ١4٠17“‏ ه 
- 1558 ملس 5٠‏ ص2 ١5‏ سم. 


الماوردي أحد أعلام المذهب. الشافعي » 
وتعتبر موسوعته الضخمة الحاوي الكبير 
ذروة » هما وصل إليه فقّه المذهب الشافعي 
2 القرن الخامس المجري ٠‏ تضم هذه 
الموسوعة جوانب غزيرة من العلوم الختلفة 
كعلم أصول الفقه » وعلوم القران والحديث 
والتاريخ والآداب والأحلاق والسياسة وغيرها 


من العلوم . 


وكتاب المضاربة بيقع ف الجزء التاسع من 
مخطوطة الحاوي الكبير بالنسخة رقم 6١‏ فقه 
شافعي » ويبلغ عدد صفحاته 48 صفحة 


من القطع الكبزر . 


ولقد قام المؤلف بتحقيقه ودراسته 
والتعليق عليه فأخرج لنا كتاباً في ثوب 
دراسة تطبيقية . 


أولا : القسم الدراسي : وفيه ثلاثة أبواب : 
الباب الأول : وفيه ترجمة للماوردي ء 
جره » -حيأته وشخصيته . 


الباب الثالي : ذكر فيه شيوخ الماوردي : 
المعاصرين له والسابقين وقسمهم إلى شيوخ 
في الحديث » وشيوخ في الفقه ثم شيوخ في 
اللغة العربية .. 
الباب الثالث : تراث الماوردي واثاره 
العلمية . وفيه مذهبه العلمي ومنبجه في 
الكتابة ومؤلفاته المختلفة في الفقه والتفسير 
والادب والأخلاق والسياسة وغيرها من 
العلوم . 5 خصص فصلا لذكر تلامذة 
الموردي . 
انياً : قسم التحقيق : وقد قسمه إلى 
مسائل وقسم المسائل إلى فصول . وكلها 
تدور حول المضاربة من حيث التعريف بها 
ومشروعيتها وما يتعلق بها . 
الثا : الدراسة التطبيقية : 

وتتناول البنوك الإسلامية والتطبيق 
العمل » على المستوى الدولي واخملي 
مستعرضا بذلك تجارب البنوك الاسلامية 
التي انشكت في الدول العربية مثل مصر 
والسودان ومنطقة الخليج . 

هذا وقد ختم الكتاب بفهرس للايات 
واخمر للأحاديث النبوية ثالث للاثار ورابع 
للأعلام ثم فهرس للموضوعات . 

خا ب#* 2 


سلطان . محمود السيد/مسية الفكر التربوي عبر 
الارخ جدة : دار الشروق , اه 4 ١‏ ه عم 
7 م. 714١‏ ص2 74 سم . 


ينقسم الكتاب إلى أربعة أبواب 

الباب الأول : يتناول الحديث عن البداية 
التربوية في الحياة البشرية الأول الفكر 
التربوي في مصر في فجر الحضارة كنموذج 
من الفكر التربوي في الشرق القديم . الفكر 
التربوي في اليونان » كنموذج من الفكر 
التربوي في الغرب القديم » ثم الفكر التربوي 
اليس . 


الباب الفالي : يتناول التربية الإسلامية 
وبعض الملاشم الفكرية فيها ثم يتحدث عن 
المضامين التربوية في القران الكريم مثل 
0 المضمون التربوي للمعلم 2 الاسلام 4 
المضمون العربوي لنظرة الاسلام للمرأة 
والمضمون التربوي للتكافل الاجتهاعي وللحرية 
الانسانية » وأخحيرا يتحدث عن أهداف 
التربية في الاسلام وخصائصها . 


الباب الغالث : خصص لاستعراض نماذج 
من الفكر التربوي الحديث فتناول عصر 
انبضة الاؤروبية » ملامحه الفكرية والاجهاعية 
ومناقشة لبعض الاراء الفكرية المختلفة في 
ذلك العصر ثم نماذج من الفكر التربوي في 
القرن السابع عشر والثامن عشر في أوروبا , 

تعرض فيها لنماذج من الفكر التربوي عند 


"١8ه‎ 


جان جاك_روسو وإميل ؛ ثم عرض #ماذج 
من الفكر التربوي في القرن التاسع عشر 
والعشرين في أوروبا تعرض فيه لاراء فروبل 
وهربارت وجون ديوي . 


وأفرد الباب الرابع والأخير للحديث عن 
الفكر التربوي العربي في العصر الحديث 
حيث ناقش اراء بعض المفكرين من أمثال 
رفاعة الطهطاوي وعلي مبارك ومحمد عبله . 
ثم تناول الفكر التربوي العربي في القرن 
العشرين وفيه مناقشة لبعض القضايا مثل 
قضية التعلم لكل الناس » عملية التربية . 
التأئر بالفكر الغربي » الاطار الفكري . 


عد اعد د 


البار » محمد على /المسلمون في الاتحاد السوفيتي 
عبر التاريخ جدة : دار الشروق ؛ "!١ه‏ 2 ١‏ ه - 
كام ها" جع ٠‏ ص )2 5 سم . 


منذ ظهور الإسلام والعالم بأسره شرقه 
والقضاء عليه وعلى معتنقيه إلا من شرح الله 


وصدرت مؤّلفات عديدة تلقي الضوء 
على تحاولات الاستعمار الغرني ومن يدور في 
فلكه للنيل من العالم الإسلامي ومن 
مقدساته وترائه .. وقليل ذلك الضوءٍ الذي 
سُلّط عل محاولات الشرق في ذلك الدرب . 


5؟ 


وجاء الكتاب الذي بين أيدينا ليسد 
تلك الثغرة ويوضح في جلاء تام كيف دأب 
الدب الروسي في كل حالاته وثنيا 
وصليبياً وشيوعياً على التهام الأراضي 
الاسلامية جزءا تلو الآخر بالخداع حينا ‏ 
والوعود الكاذبة حيناً آخر » وأخيرا بالبطش 
السافر .. وما أحداث أفغانستان عنا 


والكتاب مكون من جزءين الأول ثلاثة 
عشر فصلا والثاني أربعة عشر فصلاً في 
الأحداث حسب تسلسلها التاريخي 5 


وقد ألقى المؤلف نظرة عامة على أوضاع 
المسلمين في الاتحاد السوفيتي عبر التاريخ ‏ 
ثم تاريخ دخول الإسلام إلى هذه الأصقاع 
حيث بدأ في عهد الخليفة الراشد عمر بن 
الخطاب رضي الله عنه عام ١.‏ للهجرة وظل 
ذلك المد الإسلامي في الانتشار حتى وصل 
إلى أن حكم المسلمون روسيا وبالذات 
موسكو لمدة ١4٠.‏ عامأً ‏ وذلك عندما 
اسلمت القبائل المغولية في القرن السابع 
الحجري ( الثالث عشر الميلادي ) ثم ظهور 
المدن الاسلامية العريقة مثل يخاري وسمرقند 
وترمذ وخوارزم وغيرها من المدن التي انجبت 
للعالم الإسلامى نوابغ العلوم الإسلامية 


'المشهورين . 


استعرض بعد ذلك ظهور الامبراطورية 
الروسية نتيجة للخلافات التي نشبست بين 
الاغارات التترية المسلمة وانشغاطهم بالقضاء 
على بعضهم البعض . فانقض عليهم الدب 
الروسي ثمثلا في الدولة الصليبية التي قامت 
في موسكو مدعية حماية الكنيسة الشرقية 
بعد اعتناقهم للمسيحية الارئوذ كسية ورفعهم 
لواء الحقد الصليبي ضد الإسلام . وبدأوا في 
الاستيلاء ‏ بامخيلة والدهاء على الإمارات 
الإاسلامية واحدة تلو الأخرى وفرضوا على 
المسلمين الردة إلى المسيحية أو التصفية 
الجسدية أو الحجرة . وتعرض المسلمون في 
تلك الحقبة إلى أشد ألوان الاضطهاد الديني 
والوحشية الهمجية على أيدي الروس الذين 
توالى زنحفهم حتى وصلوا إلى اسيا الوسطى 
في القرن التاسع عشر . وكان أملهم الوصول 
إلى اسطمبول ب عاصمة الخلافة الاسلامية 
انذاك ‏ وما ردعهم إلا أطماع القوى 
الاستعمارية الأخرى التى حرصت على ألا 


يفوتها نصيبها في تركة الرجل المريض . 


انتقل المؤلف بعد ذلك إلى استعراض 
أوضاح المسلمين في ججمهوريات الاغماد 
السوفيتي الختلفة . 


ثم سياسة الحكومة السوفيتية إزاء الإسلام 


وتحدث عن دور العلماء المسلمين في 
انتشار الاسلام ومواجهة الالحاد والشيوعية في 
الأتحاد السوفيتي . 
لذكر أبرز العلماء المسلمين الذين ظهروا في 
المناطق الاسلامية في الاتحاد السوفيتي وعلى 
رأسهم الامام البخاري والشيخ الرئيس ابن 
سينا والخوارزمي «الفارالي » والنسفي . 
والبييقي » والنساني » وغيرهم كثير ممن 
خدموأ الإسلام بمولفاتهم الغزيرة . 


ا موزعو نا معمد ون 
نيالة 
المسلم المع صس 


ي الموزعون المعتمدون 

مفسر : مؤسسة الأهرام شارع الخهلاء القاهرة . 
تونس : الشركة التونسية للتوزيع © شارع قرطاج سل تونس . 
المغرب : الشركة الشريفية للتوزيع والصحف ص ب "58 الدار البيضاء . 
بافي دول العالم العربي : الشركة العربية للتوزيع ص ب 47١!‏ بيروت . 
المملكة المتحدة : دار الرعاية الإسلامية ‏ لندن . 
الولايات المتحدة الأمربكية وكندا : مدشورات العصر الحديث 

أن آربر متشجات . 


م الأعداد السابقة 

لببان : الشركة المتحدة للتوزيع ع ب ٠45/ا  ١١‏ بيروت . 
مصر : ذار حراء “7 شارع شريف القاهرة . 

الكويت : دار البحوث العلمية عى ب 881؟ الصفاة الكويت . 
تونس : مكتبة الجديد /ا مكرر شارع باب بنات تونس . 


© الاشتراكات 
كافة الاشتراكات الحكومية والفردية تكون مباشرة مع الناشر 
دار البحوث العلمية عى ب 58817 الصفاة ‏ الكويت 


م ؟ 


1 جز ا ا , ' 
ل بعد هد 3 م 00 
57 1 2< 
امرك" لاد ٠.‏ 


7 1 أ 0 
. #0 
3 5-87 
-- مسده - 25 ين ا 2-2 


الا ١‏ لك ناخ 881 مم لاع 601001 ع1 


5-5 


ظ 20701.10 : 
7 .50 


4 سوط 41-11 01 
: للنذلنك 2 
1[ 121 


83 باعطتوء وود 202020203 
ْ دع اأتتزععع( 1 
4 2111121 لل ْ 


انا 


